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PRESENTACION.

la religién es una actividad humana concreta, liquida, diversa, versatil,

flexible. En ese sentido, debemos identificar las particularidades vy
generalidades en el sistema de practicas como en el sistema de creencias,
porque la religiéon no se puede estudiar sino en funcién de la manifestacion
que se encuentra en cada hecho religioso. Una parte importante del
quehacer antropoldgico y sociolégico contemporaneo, es conocer a
profundidad todos los sistemas religiosos que podamos, los del pasado y
del presente, de los mas “simples” a los mas “complejos”, porque no existe
razon alguna para excluir a unos y retener a otros. Por ello, el estudio de
cualquier hecho religioso es significativo para el conocimiento cientifico.
Asf lo expresé el padre de la sociologia francesa Emile Durkheim en Las
Jformas elementales de la vida religiosa.

Este argumento es el que sustenta la publicacion Didlogos sobre el hecho
religioso. En la obra se asumen novedosas posturas antropoldgicas y
sociologicas que analizan objetivamente diversos fendmenos religiosos. El
libro contiene los trabajos de investigadores de la Universidad Juarez
Auténoma de Tabasco, del Centro de Investigaciones y Estudios Superiores
en Antropologia Social, de la Universidad Auténoma Metropolitana, de la
Universidad Nacional Auténoma de México, de la Universidad La Salle, de
la Benemérita Universidad Auténoma de Puebla.

El primer capitulo, Generacion y juventud evangélica en México, es de
Carlos Garma Navarro y Ariel Corpus Flores. En este trabajo Garma y
Corpus sefalan que el discurrir sobre jovenes evangélicos no hace
referencia a un tépico especifico ni mucho menos a un sector de una
determinada doctrina, sino a la conformacién de una identidad juvenil que
transita por una religiéon que le impone normas a su vida. Al considerar la
religién como un aspecto de la condicion juvenil, se puede tener un marco
interpretativo y de analisis sobre los mismos jévenes. En el caso particular
de las generaciones de jévenes evangélicos, scomo responden al cambio
generacional? ;Como dar cuenta del cambio a partir de los estudios sociales?
A partir de estas interrogantes los autores exponen diversas pesquisas que
buscan comprender la forma en que las generaciones mas jovenes dan
cuenta de su religiosidad.

El segundo capitulo, Urbanizaciin y marginalidad en la diversificacion
religiosa en Villa Playas del Rosario, Tabasco, escrito por Angel Alejandro
Gutiérrez Portillo y Julio Othocani Gonzalez Leal. Esta pesquisa tiene
como objetivo describir y analizar cémo el crecimiento urbano
desordenado y la marginalidad que se vive en el municipio de Centro,



Tabasco, han sido un factor preponderante para la proliferacion y
diversificaciéon de iglesias cristianas no catolicas en la localidad de Villa
Playas del Rosario.

El tercer capitulo, No serd el paraiso, no serd la tierra prometida. Tres modos
del tiempo religioso: pronostico, profecia y prediccion, es de Felipe Gaytan Alcald. En
este estudio el socidlogo Gaytan Alcala plantea que la sociedad del riesgo
se caracteriza por la alta contingencia de su presente, donde todas las
posibilidades estan abiertas en el futuro inmediato y las certezas que guiaban
la comunicacién social se muestran fragiles ante la complejidad social. El
tema del riesgo como amenaza futura ha sido tema de la economfia, la
ciencia, la politica como sistemas sociales, pero cabe la pregunta cémo la
religién comunica la contingencia de la sociedad moderna en un futuro
incierto y abierto al infinito. En sintesis, el texto es un ejercicio
hermenéutico, de la forma en que la religién comunica el tiempo futuro a
través de las nociones temporales como pronodstico, profecia y prediccion.
Cada una dibuja desde lo sagrado una relacion distinta entre el presente y el
futuro.

El cuarto capitulo, La violencia de la Iglesia catdlica en Puebla, escrito por
Luis Arturo Jiménez Medina. En este estudio el antropdlogo Jiménez
Medina expone algunos factores de la violencia que ejerce la Iglesia catélica
en la ciudad de Puebla. Para ilustrar este fendmeno, el autor alude a tres
casos de violencia que han sucedido en la historia reciente de la capital
poblana. El primer caso refiere a la tercera reuniéon de la CELAM en donde
la violencia se ejerce en el ambito doctrinal y teoldgico utilizando recursos
politicos. El segundo caso tiene que ver con el proceso de descalificacion
de un culto popular como es el de la Santa Muerte. El dltimo caso es un
enfrentamiento entre la Iglesia catdlica y el Estado.

El quinto capitulo, jPluralidad religiosa o inclusion selectiva? La
colaboracion de las iglesias con el Estado mexicano en la 4T, es de Mariana
Guadalupe Molina Fuentes. En este ensayo la socidloga sefala que la
laicidad es un principio arraigado en la historia de México, y la conciencia
sobre su importancia es visiblemente mas fuerte que en otros paises. Sin
embargo, ello no necesariamente implica que la ciudadania o la élite politica
tengan una definicién clara sobre lo que esta significa. La finalidad de este
capitulo consiste en problematizar las nociones sobre la laicidad en la
administracién federal actual. Para ello, Molina Fuentes hace un breve
recorrido de los procesos historicos que condujeron a la cristalizacion de
ese principio, asi como de las rupturas y continuidades en el modo de
interpretarlo por parte de quienes ostentan el poder en la actualidad.



El sexto capitulo, Hoy, no me tomaré un solo trago. Relatos de conversion en
Aleohdlicos Andnimos, escrito por Angel Alejandro Gutiérrez Portillo. Esta
investigacion realizada por el antropdlogo Gutiérrez Portillo, versa sobre la
ingesta del alcohol como una practica ativica que se encuentra muy
arraigada en la sociedad contemporanea en México. Con base en los
informes de la Secretaria de Salud, en las ultimas dos décadas, el consumo
de bebidas embriagantes es un problema que se ha agudizado en el pafs,
porque se ha incrementado considerablemente el numero de sujetos
dependientes al alcohol etilico. Para su atencion, existen diferentes métodos
terapéuticos. No obstante, sefiala el autor que, uno de los mas populares es
el tratamiento ambulatorio en su modalidad de grupo de autoayuda y ayuda
mutua. Bajo este esquema Doble A es quien tiene mayor presencia a nivel
nacional. Una parte importante del programa de recuperacion de
Alcohélicos Anénimos consiste cuando los adeptos narran su historia de
vida, puesto que dicha practica provoca una catarsis que forma parte del
proceso de conversion religiosa en los miembros de Alcohdlicos
Anénimos.

El séptimo capitulo, Cuerpo y ritual: construccion de significado en el
espiritualismo  trinitario  mariano, de Gabriela Castillo Teran. En esta
investigaciéon la antropdloga hace una revision de los procesos de
construccion de significado relacionados con la participacién en la actividad
ritual y la corporalidad, es decir, como la participacién en el ritual
desencadena una serie de procesos cognitivos que facilitan una via de acceso
a la realidad que es tan fuerte y tan vivida que no se puede renunciar
facilmente o aceptar explicaciones que contradigan esa experiencia. Para
ello, Castillo Teran toma como ejemplo el caso del espiritualismo trinitario
mariano.

El octavo capitulo, Libaneses y musulmanes en Torredn, Coabuila.
Aproximaciones etnogrdficas, fue redactado por Ruth Jatziri Garcia Linares. En
este estudio la antropologa relata la dinamica de la comunidad de
musulmanes que se reunen en la mezquita S#raya de Torreén, Coahuila. A
partir del trabajo de campo que realizé entre 2014 y 2015 esboza lo que
significa la presencia de libaneses musulmanes o musulmanes libaneses en
ese lugar, para ello da cuenta de su arribo, de su integracion econémica y de
su practica religiosa. Asimismo, Garcfa Linares nos describe en la etnografia
c6émo los migrantes que decidieron instalarse en este espacio, ahora cuentan
con una mezquita, la primera en construirse en el pafs (1989), a pesar de
esto la difusion del Islam en la Comarca Lagunera es minima, aunque no
por ello deja de percibirse, puesto que el aporte libanés a la cultura
torreonense asi nos lo deja ver.



En nombre de quienes participamos en este libro, agradecemos
profundamente a todas aquellas personas que nos brindaron su apoyo a lo
largo de este sinuoso recorrido. De manera muy especial, queremos
agradecer el apoyo de la Dra. Felipa Nery Sanchez Pérez, directora de la
Division Académica de Ciencias Sociales y Humanidades, Universidad
Juarez Auténoma de Tabasco. Esperamos que esta obra sea el inicio de
varios libros sobre el hecho religioso que incluyan aportaciones de
investigadores de otras latitudes de México.

Angel Alejandro Gutiérrez Portillo
Abril, 2021
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Generacion y juventud evangélica en México

CAPITULO 1
Generacion y juventud evangélica en México

Carlos Garma Navarro'
Ariel Corpus Flores®

Nadie echa vino nuevo en odres viejos;

de otra manera,

el vino nuevo rompe los odres,

y el vino se derrama,

y los odres se pierden;

pero el vino nuevo en odres nuevos se ha de echar
EVANGELIO SEGUN SAN MARCOS 2.22

INTRODUCCION.

A mediados del siglo pasado diversos especialistas postularon que la

religiéon estaba perdiendo progresivamente su influencia en la sociedad,
que esta se encontraba en un proceso avanzado de secularizacion,
entendido como la reduccién y acotamiento de los aspectos religiosos.
Actualmente, lo que los cientificos sociales han mostrado en sus
investigaciones es que existe una gran diversidad de expresiones religiosas
contemporaneas. Ahora se reconoce que la religion ha adoptado
diferentes formas y muestra una enorme adaptacion frente al cambio
social (Parker, 1993; Beyer y Beaman, 2007; Casanova, 2007).

La religién como expresion social experimenta una diversificacion
y pluralidad cuyas expresiones y practicas van mas alla de los limites
institucionales y doctrinales, sugiriendo una cierta desregulacion del
ambito de lo religioso mediante un desplazamiento del plano de lo
individual fuera de las mismas iglesias hacia espacios externos que le eran
considerados anteriormente ajenos, como son los medios masivos y la

cultura popular actual (Parker, 1993; Hervieu-Léger, 2004).

De esta manera, la religion esta presente otra vez en diversas
esferas de lo publico. Un sector creciente de la sociedad ha llegado a
comprender la importancia de la pluralidad de las creencias y muestra una
tolerancia a la diversidad. Las personas no estan renunciando a la
espiritualidad, sino que ya eligen el entorno religioso y la creencia que le

! Profesor Investigador Titular C de Tiempo Completo, Departamento de Antropologia, Universidad
Auténoma Metropolitana. Doctor en Ciencias Antropolégicas por la Universidad Auténoma Metropolitana.
Miembro del Sistema Nacional de Investigadores del CONACyT.

2 Doctor en Antropologia por la Universidad Nacional Auténoma de México. Ponente en congresos nacionales
e internacionales y ha publicado en libros colectivos, revistas académicas y de difusién cientifica.
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satisface como un sujeto social en busca de la transcendencia (Beyer y

Beaman, 2007; Casanova, 2007).

CAMBIO GENERACIONAL: ASPECTOS PRELIMINARES.

Eu principal problema al que nos enfrentamos es cémo entender lo que

es una generacion; es una palabra que se usa con frecuencia, pero sin
determinar cuil es su contenido.

Para este trabajo se toma la definicién de Karl Mannheim (1993),
quien en 1928 elabord sociolégicamente el concepto. Mannheim indico
que los miembros de una generaciéon son un conjunto de personas que
han vivido una serie de hechos histéricos parecidos y desde una edad
idéntica o semejante. Los grandes eventos histéricos marcaban una
generacion. En el caso europeo, que entendia Mannheim, los que
crecieron antes de la primera guerra mundial, los jévenes que participaron
en la guerra, los nifios que crecieron durante dicho evento vy, claro,
aquellas personas que nacieron después del evento.

Cada generacion encuentra eventos o sucesos que los marcan o
ante los cuales reaccionan, ya que son eventos considerados importantes o
histéricos. Cabe sefialar que las generaciones varfan ampliamente segun el
pais, o incluso segun la region. Un ejemplo patente son las generaciones
que se dan alrededor de la calda del comunismo en Rusia y Europa del
este, donde dicho evento provocé profundos cambios en la poblacion

(Cavalli, 2004).

Muchas veces los grupos generacionales buscan elementos o
simbolos que pueden utilizar como un marco de referencia. Con
frecuencia estos simbolos que marcan las generaciones son expresiones
culturales que implican ciertos significados comprensibles o relevantes
para los grupos que los comparten (Cavalli, 2004; Pink y Collins-Mayo,
2010).

El concepto de cohorte es util para especificar, ya que hace
referencia a las personas que nacen en el mismo aflo, y técnicamente
pertenecen a la misma generacion. Varios grupos de cohortes conforman
una generacion; sin embargo, las generaciones no son continuas, pues hay
generaciones que consideran que son totalmente diferentes a aquellas que
las anteceden. Una generaciéon podria considerarse como perteneciente a
un cuarto de siglo. No obstante, actualmente tal lapso parece demasiado
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extenso para ser una sola generaciéon pues el cambio es demasiado rapido

(Mannheim, 1993; Cavalli, 2004).

Una férmula sociolégica comun hace referencia a la generacion de
los baby boomers nacidos del auge demografico de los afios cincuenta a
sesenta, autores de profundos cambios sociales; posteriormente destaca la
generaciéon X que, sobre todo, nace en los ochenta; y, actualmente se
seflala a la generacién milenio que nacié después de los noventa (Pink y
Collins-Mayo, 2010).

¢Cuiles son los simbolos que caracterizan una generacion? ¢Cémo
son los elementos que representan al cambio para un grupo de personas
que incluso se llegan a conformarse como marcadores de una cierta
época? Tales aspectos son parte de la cultura de un grupo social; entre
ellos estan la musica, la vestimenta, estilos de arte, la tecnologia e incluso
el disefio de ciertos objetos que producen un reconocimiento entre
aquellos que los portaron o interactuaron con ellos.

Por dar un ejemplo, las formas de expresion musical son
particularmente utiles al respecto. En el rock, la década de los cincuenta se
reconoce por Elvis Presley, Little Richard y Richie Valens, entre otros; los
sesenta por los Beatles, Bob Dylan y los Rolling Stone; los setenta por
Pink Floyd, Santana, Led Zeppelin y Yes; los ochenta por Donna
Summer, Michael Jackson y los Bee Gees; y, los noventa por Kurt Cobain,
Nirvana, The Cranberries y The Cure. Una vez mas los marcadores varian
segin los paises y las regiones, aunque si hay ciertas tendencias hacia la
globalizacién en el consumo cultural.

Las iglesias no son ajenas al cambio. En la prictica de los
individuos se encuentran marcadores que posibilitan el salto de una
generacion a otra. Son instituciones sociales que se enfrentan al cambio a
fin de perpetuar su presencia en la sociedad. No obstante, quienes se
adscriben a ella comparten referencias en cuanto a su creencia, la manera
de desarrollarla se enfrenta al propio devenir, que les exige nuevas formas
de expresion para perpetuar su religion (Hervieu-Léger, 2004).

LAS IGLESIAS ANTE EL CAMBIO GENERACIONAL.

Como instituciones de muy larga duracién (ya no en términos de decenas
o centenarios, sino incluso de milenios), las iglesias deben enfrentar el
dilema del cambio generacional entre sus adeptos. Como ha sefialado
Mary Douglas (1996), para las instituciones de larga duracién el cambio no



Generacion y juventud evangélica en México

es facil de aceptar, porque las modificaciones requieren de alteraciones en
los distintos ambitos y las agrupaciones espirituales tratan de mantener
una orientacién de un tiempo ciclico que apunta hacia la permanencia.

Danicle Hervieu-Léger (2005), enfatiza que la religiéon es un hilo
de memoria que mantiene y desarrolla un linaje de tradicién particular
entre sus miembros. Como lo muestra Mircea Eliade (1974) dentro de las
religiones se suele enfatizar que los rituales y creencias se remontan al
inicio de los tiempos o por lo menos a la fundacién del hecho sagrado por
el agente religioso primario.

¢Qué hacen entones frente al cambio que se da entre los
integrantes? Se puede buscar formas de aceptaciéon ante algunos aspectos
o la resistencia a las modificaciones, incluso rechazandolas, al costo de
llegar a la exclusion de aquellos adeptos que osan defender la necesidad de
cambiar aquello que comparte lo sagrado. En estos casos, los innovadores
pueden ser rechazos como herejes o sectarios; en algunos casos muy
conocidos, incluso pueden ser eliminados fisicamente los agentes
individuales del cambio; aunque también, es posible que los mismos
agentes del cambio puedan ser considerados los fundadores de una nueva
tradicion que llega a ser aceptada por otra feligresia (Douglas, 1996;
Weber, 2008).

Si las instituciones eclesiales tratan de mantener inmovibles los
elementos que los conforman como una linea de memoria o tradiciéon
¢como encontrar el cambio en las iglesias?

Uno de los aspectos mas aparentes esta en el papel de la liturgia o
ritual como marcador de cambio. Aunque se supone que las ceremonias
son inmutables, en realidad si tienen modificaciones, aunque sean de una
escala muy lenta; por ejemplo, en la liturgia catdlica se pueden ver
claramente las diferencias antes y después del Concilio Vaticano Segundo
(1962-1965). Estos aspectos son parte de la memoria de los catdlicos
mayores de 45 afos, pero para los catélicos jovenes son parte de un
pasado ya remoto que debe ser explicado, porque nunca fueron vividos.
Los intentos del Papa emérito Benedicto XVI, Joseph Ratzinger, de volver
a los elementos ceremoniales preconciliares fracasaron precisamente
porque el pontifice no entendfa que estos aspectos no eran comprensibles
para las nuevas generaciones de creyentes.

Por otro lado, la musica religiosa abre un espacio fascinante para

discutir los efectos de las generaciones en los ritos religiosos. Se ha escrito
en otros trabajos como las iglesias evangélicas han llegado a aceptar el

14
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rock cristiano como una expresion vital que exigen los jovenes en los
templos, lo que abre la posibilidad de dar alabanza en vestimenta de
distintos estilos musicales (Garma, 2000). Esto sin negar, el peso que
todavia tienen los sectores conservadores que insisten que la alabanza se
debe dar en la himnologia tradicional que se ha mantenido a través de los
afios. Pero el rechazo de las nuevas formas musicales de alabanza también
implica la pérdida o desafiliacién de los adeptos de las nuevas
generaciones para quienes las notas heredadas de antafio suenan
incomprensibles o aburridas.

Hay que sefialar que el cambio generacional puede llevar a la
conformacién de diferentes tipos de adeptos, como la separaciéon entre
conversos y apostatas que se describié en el libro Buscando el espiritn.
Pentecostalismo en 1tapalapa y la Cindad de México (Garma, 2004), al cual
volveremos mas adelante.

Sin duda es necesario utilizar distintos enfoques y acercamientos
para entender el cambio generacional. Veamos brevemente algunos. El
problema de la transmision o socializaciéon de los miembros es un asunto
de vital importancia, al seguir a Pink y Collins-Mayo (2010), entendemos
por transmisién la manera como una familia, grupo social o institucién
pasa o transmite valores, actitudes y practicas a las nuevas generaciones.
Esto es una forma de socializacién de los individuos, como también lo
explicaron Berger y Luckmann (1975). En términos, de Hervieu-Léger
(2005), es la manera de mantener la cadena tradicional de memoria.

La transmisiéon de la religion es una tarea que une a varias
generaciones, donde abuelos, padres e hijos son implicados en esta tarea,
no solamente es una funciéon de los ministros de culto hacia sus adeptos.
Al hablar de las familias religiosas debemos recordar que estas van mas
alla de la familia biolégica. Los adeptos en grupos religiosos de escala
reducida muchas veces se consideran como una familia espiritual. Las
ensefanzas religiosas abarcan diferentes escenarios, desde el hogar, el
lugar de culto, hasta el viaje al santuario o centro de peregrinacion.

Hay que recordar que la transmisiéon o socializacién religiosa
también puede ser fallida, como se mostré en el conocido articulo “Hijo
de pastor, lo peor” (Garma, 2007), donde se analiza cémo los hijos de
conversos pueden llegar a la apostasia. A partir de este analisis se puede
deducir como algunas instituciones de creencias pueden tener verdaderos
problemas y limitaciones para llegar a las generaciones nuevas.
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Otro problema fascinante es la existencia o no de una identidad
generacional en los grupos religiosos. La identidad es una cualidad de los
individuos de un grupo social de reconocerse como diferentes a otras
agrupaciones que mantienen cualidades o aspectos reconocidos como
distintos.

Como han sefialado autores clisicos como Guillermo Bonfil
Batalla (1991), y Fredrik Barth (1976), las identidades se basan en
elementos culturales reconocidos como propios por los integrantes de
determinada unidad social. Estudios sobre poblaciones migrantes han
mostrado también como los cambios de generacion modifican los
elementos de identidad que se dan cuando los hijos nacen y crecen en el
pais de adopcion (Suarez y Suarez, 1995). Diversos estudios recientes
como los de Corpus (2008; 2011), Méndez (2011), Hernandez (2011), y
Leiva (2013), ya sefialan como el cruce entre las identidades juveniles y
religiosas pueden crear una identidad particular nueva: la del joven
evangélico mexicano.

Entre ellos se comparten elementos de uniéon frente a las
sociedades e instituciones adulto-céntricas. Las identidades pueden ser
tanto excluyentes como incluyentes, y lo que es contradictorio a la persona
de un grupo no lo es necesariamente al miembro de otro. Claro, hay que
recordar que tanto las generaciones como las identidades se entienden
desde un contexto socio-histérico particular que les da su contorno
caracteristico.

Finalmente, debemos reconocer que los elementos de
generaciones no anulan la existencia de otros factores sociales importantes
que también deben ser parte del analisis. La existencia de clase y etnicidad
se mantiene como factores explicativos necesarios para el analisis. Como
han mostrado diversos estudios ya sefialados, no es lo mismo ser joven
evangélico en una comunidad tseltal de los Altos de Chiapas que en la
Ciudad de México, como en la misma capital tampoco es lo mismo ser
creyente en el barrio de Tepito que en las Lomas o Satélite, por tanto, se
debe tener apertura a la inclusiéon de todos los aspectos sociales para un
analisis de esta magnitud.

JOVENES EVANGELICOS Y CAMBIO GENERACIONAL.

Dentro de los estudios que abordan el fenémeno juvenil en México, la

religién paséd desapercibida por quienes se enfocaron en comprender la
presencia de los jovenes en México. Parecfa ser que eran sujetos
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secularizados o cuyas expresiones religiosas se quedaban en el ambito de
lo privado. Para quienes abordaban el fenémeno religioso pasaba lo
mismo, los jévenes, como grupo poblacional distinto del resto de los
creyentes que estudiaban, no figuraban en sus respectivas investigaciones.

No es sino hasta la década de los noventa que el trabajo de
Enrique Luengo (1993), enfatiz6 en las creencias de los jovenes. Bajo la
propuesta de una sociedad secularizada, Luengo realizé un estudio para
medir las creencias, en su mayorfa catdlicas, de los jovenes estudiantes de
una conocida universidad de clase alta en la Ciudad de México.

México es un pais con una importante diversidad religiosa. A la
par de una sociedad cada dfa mas plural a sus opciones religiosas, pero no
se abrié una veta de pesquisas sobre las maneras de creer de los jovenes.
Los estudios sobre ellos se centraron en los aspectos contestatarios de las
expresiones juveniles, asi como sus formas de identidad. Los especialistas
del fenémeno religioso que divisaron el cambio numérico, priorizaron
temas como la relaciéon con la politica, las conversiones, la etnicidad, el
género, entre otros, pero no sobre los jovenes.

Desde la década de los setenta el porcentaje de catodlicos ha
disminuido gradualmente con respecto a la incursion de otras religiones.
Crecimiento que se contabiliza de mayor manera en la frontera norte y sur
del pafs. En el caso que nos ocupa, el de las minorfas conocidas
genéricamente como evangélicas, el Censo de Poblaciéon y Vivienda
realizado por el Instituto Nacional de Geograffa e Informatica (INEGI),
en el 2010, registré que el 7% de la poblaciéon se adscribié al grupo
protestante y evangélico. De esa cantidad, el 10.3% lo comprende un
rango etario entre 15 a 29 afios, edad que se considera comprende la
juventud; es decir, de cada 100 creyentes evangélicos, 10 son jévenes.

La Encuesta Nacional de la Juventud 2010 indica que el 83% de
los jovenes entre 12 y 29 afios se asumen como catdlicos, el 9.1%
perteneciente a una diversidad de minorias religiosas —donde se
encuentran los evangélicos— y el restante 7.9% a ninguna. Cabe sefialar
que tal encuesta es representativa a nivel nacional, estatal y para seis
zonas metropolitanas.

Este contexto minoritario es util para un estudio antropoldgico,
que a pequefia escala observa los cambios sociales. A su vez, es mas
factible para dar cuenta de los cambios generacionales y las transiciones
que devienen de ellos.
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Si bien diversas instituciones de caracter oficial como el propio
INEGI, el Instituto Mexicano de la Juventud (IMJUVE), y otras de
caracter internacional como la Comisién Econémica para América Latina
y el Caribe (CEPAL), determinan un rango etario que comprende la
juventud —con sus respectivas diferencias en cuanto el inicio y
conclusiéon—, en este estudio se hace una distincién con respecto a estos
marcadores, ya que concibo a los jovenes evangélicos como una categoria
social que debe entenderse en un marco de referencia mas amplio y no
determinado solo por la edad.

Este problema no es nuevo. En su momento, Bourdieu (1990),
seflal6 el riesgo de enmarcar a la juventud a partir de constructo etario.
Para el socidlogo francés ello denota la intencién por manipular las
caracteristicas de los individuos que transitan por determinada edad. De
ese modo se invisibilizan las expresiones que los individuos jovenes
realizan para hacerse notar como sujetos sociales.

Los jovenes, en plural, aluden a una categoria que debe observarse
desde su heterogeneidad. Incluso se habla de juventudes para dar cuenta
de su diversidad (Duarte, 2000). Sus experiencias se priorizan como
formas particulares de experimentar la juventud. Es por ello, que la
condicion de ser joven en nuestro pais esta atravesada por diversas marcas
que los distinguen uno de otro. Como se antecedié parrafos arriba, no es
lo mismo ser joven en una comunidad tseltal que en la Ciudad de México,
as{ como tampoco lo es cuando se trata de un joven catdlico a uno
evangélico. Tampoco el ser joven en esta generacién, como en otra.

La pertenencia religiosa también es un marcador distintivo entre
jovenes. La adscripcion a una determinada religion implica una forma
diversa de ser joven en el paifs, sobre todo al tratarse de uno que es
mayoritariamente catolico.

Dado que las iglesias crean sus mecanismos de transmision
religiosa, también lo hacen en lo respectivo en cuanto a la socializacion de
sus maneras de creer. A razén de ello, las religiones han construido una
forma de ser joven en México con sus respectivas diferencias.

Estas formas de identificaciéon juvenil son parte de un proceso
histérico, a la vez que estan situadas y significadas desde una posicion
minoritaria. Su adscripcién es en sumo importante, ya que COMmMO
menciona Valenzuela:
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La juventud no es un sector social cristalizado, sino polisémico y
cambiante. La comprension de las juventudes y sus diversos sentidos
implica conocer sus anclajes y adscripciones en un mundo complejo
crecientemente globalizado. La juventud no es un campo social
autocontenido, sino que se construye desde las diversas articulaciones
con otras areas de la realidad social que participan en la conformacién
de los sentidos de la condicién juvenil (Valenzuela, 2009, p. 35).

Al hablar de jévenes evangélicos no se hace referencia a un tema en
particular ni a individuos que en un determinado rango etario son parte de
una religion, sino a la formacion de una identidad juvenil que transita por
una religiéon que marca reglas y estipula aspectos de su vida. Al considerar
la religion como un aspecto de la condicién juvenil, se puede tener un
marco interpretativo y de analisis sobre los mismos jévenes.

Sin duda las transformaciones sociales tienen repercusiones sobre
los individuos. La antropdloga Margaret Mead fundamenta la ruptura
generacional a partir de tres tipos de cultura: “(...) postfigurativa, en la
que los nifios aprenden primordialmente de sus mayores; cofigurativa, en
la que tanto los nifios como los adultos aprenden de sus pares, y
prefigurativa, en la que los adultos también aprenden de los nifios” (Mead,
2002, p. 35). Dichas culturas permean en la sociedad que vivimos de una
manera u otra, en ocasiones a través de combinaciones. Por otra parte,
para Danicle Hervieu-Léger el problema de la transmisién generacional
refiere a fracturas culturales que inciden en las identidades, pues como
sefiala la socidloga francesa:

Las separaciones identificables entre los universos culturales de las
diferentes generaciones ya no corresponden sélo a los ajustes que
hacen necesarios la innovacién y la adaptaciéon a las nuevas
circunstancias de la vida en sociedad. Circunscriben verdaderas
fracturas culturales que alcanzan en profundidad a las identidades
sociales, a la relacién con el mundo y a las capacidades de
comunicacién de los individuos. Corresponden a un reajuste global de
las referencias colectivas, a rupturas de la memoria, a una
reorganizacién de los valores que ponen en tela de juicio los
fundamentos mismos del vinculo social (Hervieu-Léger, 2004, p. 64).

Ambas autoras comparten la misma preocupacion: la incapacidad de la
sociedad contemporanea por pasar la estafeta entre abuelos, padres e
hijos. Esta serie de trabajos se suma a otras pesquisas elaboradas en
diversas partes del orbe (Delestre, 2004; Elzo, 2004; Ababou, 2005; Nilan
2000).

ol

En las iglesias evangélicas, este axioma no es ajeno. Las formas en
que las iglesias han desarrollado su trabajo con los potenciales conversos
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han cambiado con el paso del tiempo. Si quieren perdurar, estas
instituciones religiosas deben transmitir sus principios a las generaciones
mas jovenes, pero también encontrar el medio eficaz.

En el caso particular de las generaciones de jévenes evangélicos,
¢como responden al cambio generacional? ;Cémo dar cuenta del cambio a
partir de los estudios sociales y, en particular, de la antropologfa? Se han
realizado investigaciones que buscan comprender la manera en que las
generaciones mas joévenes dan cuenta de su religiosidad. Una veta
importante de estos trabajos toma como herramienta diversas encuestas
(Sota, 2010; De la Torre, et al., 2014). Como antropdlogos apostamos por
cambiar la pregunta. Es decir, no preguntar “en qué creen”, sino observar
“como creen”. Las practicas de religiosidad juvenil ayudan a comprender
el cambio suscitado en el fenémeno generacional anclado a lo religioso.
De esta manera, las investigaciones en la materia subrayan el transito de
una religiosidad que incorpora elementos novedosos en comparaciéon con
pasadas generaciones.

Los jovenes evangélicos viven hoy un contexto de pluralidad y de
opciones que los hacen distintos de la generaciéon que les antecede. Las
propias condiciones sociales exigen a los individuos tomar posturas
diversas para dar cuenta de su religiosidad. As{ como muchos creyentes
determinan arraigarse en valores permanentes y formas litargicas
tradicionales, hay otros cuya marca distintiva del cambio generacional se
puede rastrear en una manera diferente de expresar su experiencia
religiosa.

Es aqui donde el transito de una generacién a otra cobra
relevancia. También desde donde se observa y se analiza la manera en que
algunos jovenes evangélicos construyen nuevas referencias con respecto a
lo divino.

A partir de lo expuesto, cabe preguntarse sobre los cambios que
han dado paso a la generacion presente de los jovenes evangélicos; es
decir, dentro del cambio generacional es necesario conocer qué esquemas
de religiosidad estan modificindose y de ese modo observar como creen,
qué elementos incorporan, qué condiciones juveniles les son utiles para su
religiosidad, como son las formas de acercarse a lo religioso, entre otras

preguntas.
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LAS RUTAS DE LA RELIGIOSIDAD JUVENIL EVANGELICA.

Las rutas de 1a religiosidad juvenil son trayectos que representan el

cambio en las formas de religiosidad de una generacion a otra. Las formas
de religiosidad de los jovenes evangélicos permiten percibir los cambios
generacionales existentes en esta religion. También la manera en que
incorporan elementos culturales que parecian no tener cabida dada la
clasica dicotomfia sagrado-profano (Durkheim, 1982).

El estudio de los jévenes evangélicos no habia tenido lugar sino
hasta la primera década del siglo XXI. Una gama de trabajos da cuenta de
la relacién existente entre la juventud y la religion. Estos van desde
estudios con perspectivas historicas, pedagdgicas, sociologicas,
psicoldgicas y, desde luego, antropolégicas.

En el caso particular de los jovenes evangélicos en México, Garma
(2007), y Corpus (2014), hablan de un proceso de desafiliacion de estos
con las instancias religiosas. Garma analiza la manera en que las iglesias
enfrentan el problema generacional a partir de un dicho popular que es
comun entre los creyentes: “hijo de pastor, lo peor”. Este refran apunta
hacia una ruptura que puede derivar en la apostasia, en el rechazo
completo de un creyente hacia la religion en la que ha socializado (Bowen,
1996). Esta postura de negacion es un problema frecuente en las familias
de los dirigentes religiosos que se enfrentan a normas contradictorias que
afectan las unidades domésticas y que los miembros resienten. Esta
situacion afecta sobre todo a las segundas y terceras generaciones de
pentecostales, en su mayoria jovenes. Ello tiene lugar, dado que a
diferencia de sus padres no experimentaron la ruptura simbolica que
implica la conversion, por lo que su unica referencia es la religion donde
nacieron (Rambo, 1996). Algunas iglesias ya estan abriendo mas espacios
para jovenes para enfrentar este problema de salida de feligreses. El autor
seflala tres posibles vias para los creyentes de segunda y tercera
generacion: 1. Reafirmarse en la institucion eclesial de origen, 2. Cambiar
de iglesia, o cercana, 3. Rechazo total de cualquier aspecto vinculado a lo
religioso.

Por su parte, Corpus (2014), sefiala tres argumentos que pueden
explicar la desafiliacion de los jovenes de las iglesias evangélicas. La
primera es que los jovenes evangélicos se encuentran inmersos en un
sistema de administraciéon de lo religioso —las iglesias— para quienes las
pastorales juveniles (congresos juveniles, campamentos, cultos especiales,
etcétera) representan una manera de socializacién del sujeto religioso
transitorio al mundo adulto, y no como espacios donde se pondera la
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religiosidad juvenil a partir de sus propias practicas; es decir, los jovenes
deben ser preparados rumbo a una religiosidad adulta. Con ello se
posibilita una reproduccion eclesial y se impide la diferenciacién
generacional que posibilita la emergencia de una religiosidad juvenil de
intereses propios. La segunda razon, es que “no resultarfa extrafio pensar
que los jovenes evangélicos ya no sienten la misma atracciéon por lo
religioso como sus padres o abuelos. Es simple, ellos no decidieron su fe,
no experimentaron un cambio radical de vida y no conocieron la ruptura
simbélica que implica la conversion” (p. 38). Ello implica que los jovenes
deban buscar otras maneras de incorporar su religiosidad, una que no
necesariamente se centre en la institucién como reguladora de su religion,
sino donde ponderen su experiencia particular. En tercer lugar, los
jovenes evangélicos han levantado la “huelga social’; es decir, han
buscado sus propias maneras de acercarse al mundo no restringiendo su
participacion en ¢él. Senala:

Los primeros conversos fueron construyendo una cultura evangélica
situada alrededor del templo, el culto, la evangelizacion, la moral, etc.,
pero siempre lejos de aspectos socioculturales e identitarios que
definian a la sociedad, marcando as{ una distincién clara frente a la
otredad. Para la reciente generacion de jovenes hay atenuaciones
importantes; es decir, se puede ser cristiano sin desvanecerse de la
sociedad, se puede construir una cultura evangélica con formas
sincréticas que permitan matizar las diferenciaciones sociales entre los
evangélicos, como minorifa religiosa, y la sociedad (Corpus, 2014, p.

39).

De esa manera han incorporado a su religiosidad estilos juveniles que les
permiten identificarse con otros jovenes quienes no comparten sus
creencias.

Estas propuestas explican las transformaciones generacionales
centradas en los jovenes. Pues perciben un fenémeno en comun: la salida
de los jovenes de los espacios eclesiales convencionales.

Para dar cuenta de este fendmeno se hace alusion a una serie de
trabajos que corresponden a investigaciones. Cabe destacar que estas
pesquisas se han desarrollado en dos regiones de México: el sureste y el
centro del pais.

Queremos llamar la atenciéon hacia discusiones que empiezan a
tomar camino en el ambito mexicano con respecto a este tema. Reitero
que el estudio de los jovenes y la religion no habian sido indagados de
manera constante. El trabajo que Luengo desarrollé no fue suficiente para
marcar una agenda de investigacién al respecto. En el caso particular de
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los evanggélicos, es debido a las reuniones de la Red de Investigadores del
Fenémeno Religioso en México (RIFREM), que en las mesas de trabajo se
articula la discusién en torno a este fenémeno. Ahi, el tema cobrd
relevancia y ampli6 su universo de trabajos recientes, vale decir, realizados
por jovenes investigadores. Este marco de referencia es importante y
ponderable, pues se trata de miradas que reflexionan sobre la religiosidad
en la sociedad contemporanea en la experiencia misma.

Los estudios realizados en el sureste mexicano son en particular
del estado de Chiapas. Ello no es gratuito, Chiapas tiene la mayor
diversidad religiosa del pafs. Su pluralidad cultural también se expresa en
las multiples maneras de creer. Resalta el hecho de que se trata de tres
lugares diferentes: Tuxtla Gutiérrez, San Cristobal de Las Casas y El
Corralito, localidad del municipio de Oxchuc. Los trabajos
correspondientes al centro del pafs, tienen como contexto la Zona
Metropolitana del Valle de México, en particular en la zona oriente del
Estado de México, y el estado Puebla.

Los siguientes trabajos dan cuenta de una relacién diferente de los
jovenes con lo sagrado, que marca una ruptura generacional con respecto
a los modos de creer de sus padres y abuelos. Ello demuestra la
flexibilidad de la religioén, la apertura de algunas iglesias al cambio, y la
capacidad de los creyentes para incorporar aspectos que parecian disimiles
para otras generaciones.

DE LA IGLESIA A LLA AGRUPACION.

Para 1os evangélicos es sumo importante tener un espacio propicio para

desarrollar su practica cultica. Estos lugares, ya sea un templo o un local
adecuado, posibilitan congregarse como comunidad de creyentes, a la cual
llaman iglesia. Notese que a diferencia de los catélicos la iglesia no es el
templo, sino la asamblea de los creyentes. En este sentido, congregarse en
un espacio es asimilarse como parte de una familia ritual —iglesia—, razén
por la cual cada domingo llevan a cabo el “servicio religioso”.

A diferencia de las iglesias catdlicas, las evangélicas no tienen un
santoral que marque las fiestas con las que desarrollan su calendario ritual;
no obstante, los eventos mas importantes se desarrollan en Semana Santa
y Navidad. Otra de las actividades de mayor importancia es la llamada
“Escuela Biblica de Vacaciones” que tiene lugar entre julio y agosto.
Asimismo, antes de la predicacion dirigida por el pastor, la mayorfa de los
congregantes asisten a la “Escuela Dominical”, conocida por algunas
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como “Escuela de Formacion Cristiana”. En ella los miembros se dividen
por grupos de edad y estudian algunos pasajes de la Biblia. Quien haya
transitado por una iglesia evangélica sabra que las formas de participacion
al interior se desarrollan en el marco de esta comunidad, llamada iglesia.

El cambio social esta modificando las formas de participacién
generacional pues las iglesias desarrollan actividades que han dejado de ser
atractivas para los jovenes, quienes tienden a buscar religiosidades mas
laxas y menos institucionalizadas. Los modelos burocratizados de las
instituciones evangélicas parecen no adecuarse a las expectativas juveniles,
por lo cual buscan espacios idéneos para su religiosidad en pastorales
dirigidas a este sector poblacional.

Esta problematica esta en el centro de la discusién de la
investigacion Los jovenes y el neopentecostalismo. El caso de la agrupacion religiosa
“Impacto Juvenil”, de Lucia Vazquez (2005).> La autora se pregunta por qué
los jovenes provenientes de diversas iglesias evangélicas participan en un
grupo de nombre Impacto Juvenil, asentado en la ciudad de Tuxtla
Gutiérrez, Chiapas. Destaca en este hecho que Impacto Juvenil no es
legalmente una iglesia, sino una asociacioén civil que congrega a jévenes
para desarrollar actividades religiosas.

Utiliza las propuestas de “crisis de sentido” y “resocializacion” de
Berger y Luckman (1975), para estudiar como los jovenes se adscriben a
ciertas organizaciones que fungen como instancias de resocializacion. Para
Vazquez Mendoza, la resocializacién tiene cabida en la medida que
Impacto Juvenil realiza una serie de acciones particularizadas a sus
intereses: campamentos, congresos, cenas, conciertos y predicaciones en
plazas publicas, por mencionar algunos. Acciones ligadas a formas de
socializacién con pares generacionales, por lo que la autora senala:

Puedo sugerir, como en otro tipo de congregaciones religiosas, que los
jovenes asisten cuando asi convienen a sus intereses. No veo que hay
desinterés ticito, como frecuentemente sefialan los lideres; al contratio, los
jovenes despliegan su mayor actividad en los encuentros masivos:
campamentos y congresos, porque el encuentro y la socializacion festiva y
ladica se acomodan mas a sus inquietudes (Vazquez, 2005, p. 109).

El analisis de la antropéloga da cuenta de varios aspectos que comparte
esta generaciéon de jovenes: hay un menor interés en el horizonte

3 Una sintesis de esta tesis fue publicada como articulo por la misma autora en 2007: Modernidad y crisis de
sentido entre los jovenes evangélicos. El caso de la agrupacién “Impacto Juvenil”. En: Mas alld del espiritu.
Actores, acciones y practicas en iglesias pentecostales (pp. 297-317). México: CIESAS, COLMICH.
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escatologico, pero mayor en la resolucion de problemas en el presente de
su vida cotidiana; dentro de la ritualidad que lleva a cabo la agrupacién se
substituyen los signos religiosos por seculares; en contraposicion a las
formas estaticas y monétonas de las iglesias, el culto tiene un caracter
ladico; la manera en que se emite el mensaje religioso no se remite sélo al
medio expositivo llamado predicacién, sino que se realiza a través de
diversas practicas como la mimica y el teatro.

De esta manera los jovenes asumen la diferencia con respecto a
sus iglesias de procedencia, pero también con quienes no son cristianos.
La salida de sus respectivas iglesias no es por dejar de creer, sino que
buscan en la agrupacién un espacio de socializaciéon religiosa mas
adecuado a sus intereses y, a su interaccion con sus pares generacionales.

DE LA PERTENENCIA A LA DIVERGENCIA.

Dentro del amplio abanico de iglesias evangélicas se encuentran las

llamadas historicas que sitian su existencia devenida de la Reforma
luterana en el siglo XVI. En México tienen su presencia después de la
segunda mitad del siglo XIX; una de ellas es la presbiteriana. El
presbiterianismo ha sido objeto de diversos estudios histéricos y
antropologicos.

En el sureste mexicano, en particular en el estado de Chiapas, el
presbiterianismo fue una de las primeras iglesias evangélicas en asentarse
en las localidades indigenas. Su amplio trabajo evangelizador en lengua
natal que cubri6 el territorio chiapaneco posibilité su presencia en esta
parte del territorio. Las primeras generaciones de presbiterianos en la
region conocida como los Altos de Chiapas, encontraron en esta practica
un nuevo marco de religiosidad que construyé su identidad.

La iglesia presbiteriana es vetusta, su liturgia es conservadora y los
espacios de direccion estan administrados por grupos colegiados, en su
mayotfa por adultos. El paso del tiempo y las generaciones también tiene
sus consecuencias para una forma de religiosidad que se enfrenté a los
procesos sociales que complejizaron la sociedad indigena de las

localidades.

En este contexto se situa la investigacion [dvenes tseltales presbiterianos
'y sus pricticas divergentes. Los Mensajeros de Cristo en la Iglesia Gdlgota de E/
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Corralits, Oxchue, de Ariel Corpus (2008).* En una sociedad donde el paso
a la adultez tenfa lugar a muy temprana edad, factores como la escuela, la
migracién, el trabajo, las formas de convivencia lidicas incidieron en
creacion de un espacio rumbo a la adultez, lo que propicié que los propios
jovenes de la iglesia buscaran un espacio de socializacion propio.

Estas formas de reconocimiento entre los pares jovenes son
resultado de los cambios experimentados en las sociedades indigenas que
no son espacios cerrados a la interaccién con el resto de la sociedad.

El autor sefiala que es a raiz de la formacién de un grupo religioso
llamado Esfuerzo Cristiano, los jovenes tseltales empiezan a distanciarse
de los adultos, al desarrollar novedosas formas culticas y practicas que los
distinguen de sus antecesores. A ellas las denomina practicas divergentes.
Estas practicas parecer muy simples, pero para el mundo indigena
caracterizado por lo convencional representan un desafio generacional.

En primer lugar, la juventud replantea el papel de las mujeres.
Mientras que en la iglesia presbiteriana las mujeres no tienen participacion
en espacios de decision, en el grupo juvenil estas se vuelven protagonistas.
Ello cobra relevancia cuando se trata de una localidad indigena donde el
rol atribuido a ellas se sitda en el ambito de lo doméstico. No es asi
necesariamente para la generaciéon de jovenes, cuyas mujeres tienen mas
grados de escolaridad con respecto a sus madres y abuelas.

En segundo lugar, los jévenes emplean el espafol como forma
comunicativa con lo sagrado, pese a que su lengua materna y la de uso
cotidiano es el tseltal. Este elemento no se puede entender si no se
menciona que el tseltal fue importante para el trabajo pionero de los
presbiterianos. Pese a ello, este cambio de paradigma también es resultado
de la necesidad de los jovenes quienes interaccionan en otros espacios
donde se usa el espanol.

En tercer lugar, los jovenes incursionan en varios géneros
musicales que hacen frente a los himnos tradicionales evangélicos. De ese
modo el mercado de la alabanza empieza por prefigurarse en el medio
rural. Razon por la cual los jévenes implementan nuevos instrumentos o
bien incursionan en diversos géneros dentro de sus actividades religiosas.

*Una sintesis de esta tesis fue publicada como articulo por el mismo autor en 2011: Divergencias juveniles en el
protestantismo indigena de los Altos de Chiapas. En: Nuevos caminos de la fe. Practicas y creencias al margen
institucional (pp. 165-190). México: COLEF, COLMICH, UANL.
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En cuarto lugar, los jévenes ponderan el liderazgo juvenil como
una forma de participaciéon. Por mucho tiempo la administraciéon de lo
sagrado estuvo en posesion de los adultos, no obstante, los jévenes toman
la batuta de su propia experiencia y se preocupan por sus pares al
incentivar actividades afines que los hagan mantener estas experiencias. A
partir de ese liderazgo, donde también participan las mujeres, llevan a
cabo convenciones, campamentos, retiros, visitas, etcétera, actividades
que, si bien tienen como epicentro la experiencia religiosa, no dejan de ser
espacios para la socializacion e interaccion juvenil.

Estas formas divergentes en que se legitimé lo religioso trajeron
consecuencias para los jévenes de El Corralito, por lo que algunos fueron
cesados de su participacion religiosa en la iglesia presbiteriana. El aporte
de Corpus revela como en el centro de disputa los simbolos religiosos
también se presentan generacionalmente.

DE LO SACRO A LO MUNDANO.

Un aspecto importante de la religiosidad juvenil evangélica se observa en

el traslado de acciones que van de lo “sagrado” a lo “mundano”. Con
estas categorfas se hace alusién a que las actividades religiosas que
determinaban las ritualidades evangélicas tenfan su epicentro en los
templos y se desarrollaban bajo una normatividad regulada por la
administracion eclesial y bajo un lenguaje y sighos meramente religiosos.

No obstante, un aspecto generacional que subyace en los jévenes
es que vinculan su religiosidad a espacios que superan los muros
simbélicos de la institucion, ademas que integran e incorporan a su
religiosidad elementos performativos que los ligan a las culturas juveniles.

Ejemplo de ello es la investigacion Entre lo sacro y lo mundano.
Misica, creencias y vivencias de_jovenes indigenas cristianos en San Cristobal de Las
Casas, Chiapas, de Alan Llanos (2014). A partir de la trilogia musica—
juventud—etnicidad, Llanos explica la transformacion de la religiosidad en
el mundo contemporaneo y la manera en que los jovenes adecuan sus
practicas como agentes estratégicos del creer, y no como meros receptores
de este.

Su lugar de estudio, San Cristébal de Las Casas, es un escenario
propicio para analizar la diversidad religiosa. La complejidad de su
sociedad atravesada por el factor étnico, la conflictividad social devenida
desde el movimiento zapatista de 1994, los asentamientos humanos

27



Generacion y juventud evangélica en México

producto de las expulsiones y la migracion de las zonas rurales a la
periferia de la ciudad y la pluralidad religiosa en un municipio con poco
menos de 200 mil habitantes, entre otros factores, son el atractivo para
cualquier estudio antropolégico.

Frente a un imaginario romantico que sitda al indigena en el
campo y en la nostalgia de la madre tierra, Llanos pondera la agencia
juvenil para observar el modo en que convierten el escenario
sancristobalense en parte de sus experiencias. Ahi nacieron, crecieron y se
adscribieron al cristianismo evangélico del que ahora son parte y donde
sitian sus vivencias y el significado de muchos de sus actos.

Para estos jovenes evangélicos nacidos en San Cristébal, la musica
se vuelve un elemento de incorporaciéon a la sociedad que los habia
excluido por cuanto son jévenes, indigenas y evangélicos, una triple
vulnerabilidad en un contexto donde la exclusién y el racismo atn forman
parte de lo cotidiano.

En su estudio de caso se acerca a la agrupacion Slew & ok Band
conformado por jovenes indigenas de diversas iglesias de la zona norte de
San Cristobal de Las Casas, Chiapas. A diferencia de los primeros
conversos, ellos nacieron en la ciudad y no tienen intencién de regresar a
las comunidades de origen. Viven en el conflicto de una juventud
atravesada por la nostalgia de sus padres y las expectativas de ellos.

Llanos muestra los escenarios donde Sl k£ok Band se
desenvuelve en el circuito musical de San Cristobal y la manera en que
estos jovenes se agrupan con un objetivo en comun: la profesiéon de su fe
religiosa. La idea de formar una banda surgi6 de la necesidad de transmitir
a las generaciones jovenes un mensaje mediante la musica, “usandola
como vehiculo de propagacién de buenas nuevas y al mismo tiempo
retomar las experiencias de vida juvenil de su entorno para convertirlas en
canciones” (Llanos, 2014, p. 184).

Si bien los jévenes que integran esta banda son parte de alguna
congregacion evangélica, desarrollan muchas de sus actividades hacia el
exteriot, referencia que objetiva el transito de los espacios “sagrados” a los
“mundanos”, aunque para los jévenes parece importar. Cita Llanos:

(...) los integrantes que han desfilado por la banda hacen lo posible
por dar a conocer su musica, no importando que sean espacios
seculares o mundanos, lo cual no les causa problema, saben que la
firmeza de su creencia se basa en el mensaje impreso en sus letras, no
en el lugar donde se toca (Llanos, 2014, p. 191).
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Este hecho, criticado por algunos de sus correligionarios, les ha valido su
presencia en un campo artistico mas amplio, participando en importantes
concursos y destacando como buenos musicos y compositores. Su talento
es amplio que consideran sus logros no sélo por la preparacion, sino por
haber recibido el don de la musica del Espiritu Santo.

De ese modo, los jovenes de Slkw &0k Band reconfiguran su
juventud a partir de sus experiencias en la musica. Convergen en el
etnorock para dar cuenta de su manera de creer y situarse en un escenario
adverso, pues las historias de vida presentadas cuentan sobre los
conflictos con sus pares y la sociedad en general. Para Llanos, esta
agrupacion es representativa de los cambios en la religiosidad
contemporanea. Los jovenes se apropian del espacio, reivindican su
trasfondo étnico y promueven su creencia religiosa.

DE LA REINA-VALERA A LA INDUSTRIA CULTURAL.

El cristianismo es una de las tres religiones del libro: la Biblia. Para los

evangélicos se trata de la palabra de Dios, su fundamento en cuanto a fe y
praxis. Una de las primeras acciones de los evangélicos en su incursion en
México a finales del siglo XX, fue la difusiéon de las Escrituras. A estos
personajes se les llamo colportores, cuya influencia fue importante para la
difusién de las ideas evangélicas. Los pentecostales encontraron en la
revisitada traduccion de Casiodoro de Reina de 1909 y 1960 el
fundamento de su doctrina. Mejor conocida como Reina—Valera, esta
Biblia se volvié en {cono de la religiosidad evangélica.

El paso del tiempo no garantiza la durabilidad del libro, pues los
evangélicos han incursionado en las llamadas industrias culturales (Garcia
Canclini, 1997) al adquirir otro tipo de bienes simbélicos de identificacién
con sus correligionarios. En el caso particular de los jovenes, el trabajo
iINo estamos locos! Silo amamos a Jesucristo. Un acercamiento antropologico sobre
Juventud e industrias culturales en los cristianos pentecostales, de Blanca Leiva
(2013), remite a este cambio generacional.

Leiva se centra en el estudio de los jovenes pertenecientes a dos
iglesias pentecostales en Nezahualcoyotl, Estado de México. Se adentré al
culto pentecostal para conocer de cerca la religiosidad de la comunidad y
la manera en que los jovenes incorporan elementos para la misma.

Leiva se pregunta si acaso la industria cultural, en particular la
musical, es una manera de contrarrestar el vacio musical de los creyentes
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jovenes. Por ello, destaca la incursiéon de la musica cristiana en el ambito
comercial con bandas como Rojo, Rescate, Zona 7, La Tribu de Benjamin
y solistas como Alex Campos y Edgar Lira, entre otros. Para ella, este
mercado existe dado la demanda en la generacion juvenil que busca tener
sus propios referentes del rock, en particular.

A pesar de que la musica ocupa la mayor cantidad de bienes en
cuanto a la industria cultural entre los evangélicos se refiere, Leiva destaca
otro tipo de articulos, como son: revistas, lugares recreativos, pornografia
cristiana, cine, videojuegos y redes sociales. Para ella, las industrias
culturales genera referentes e identificaciones entre los jévenes. Por ello la
Biblia no es el unico medio de identificacién de la otredad evangélica,
también puede observarse en quien usa una camisa con algin mensaje
religioso, o participa en redes sociales cristianas. Las industrias culturales
han encontrado en las iglesias y las generaciones jovenes un mercado
propicio para su desarrollo y ampliacion de ofertas de consumo.

Pese a lo maquiavélico que pueda escucharse la incorporacion de
las industrias culturales a la religion, la primera abre las posibilidades para
que los jovenes sean “pescadores de otros mares donde la figura de Cristo
no era tan relevante” (Leiva, 2013, p. 81). Se trata de vivir en una sociedad
donde la nueva generaciéon de creyentes no puede estar aislada de los
canales de interacciéon con otros jovenes, por lo que el mercado ha sabido
adaptarse a las necesidades e intereses particulares de todo grupo social.

DE MINISTROS DE ALABANZA A MUSICOS.

Se ha sefialado que al interior de las iglesias evangélicas surge un

fenémeno donde los jovenes buscan espacios mas flexibles para su
religiosidad, mientras que en otros casos tiene lugar la desafiliacién
religiosa. No obstante, qué pasa con aquellos que deciden quedarse y
seguir los marcos normativos del creer en la iglesia donde nacieron. Esta
problematica se indaga en el trabajo La incorporacion religiosa de jovenes a través
de la alabanza en una iglesia evangélica de la Cindad de Puebla, de Daniel Ramos
(2015).

Su estudio se centra en los jévenes que han nacido y crecido en la
misma iglesia, por lo tanto, no experimentaron un proceso de conversion.
Al decidir quedarse en la iglesia deben encontrar reconocimiento y
evidenciar su relaciéon con lo divino. En este contexto la musica posibilita
su inclusién a la comunidad religiosa. Razén por la cual estos jovenes
desean ser parte del grupo de alabanza.
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Es al interior de este grupo donde deben mostrar una conducta de
acuerdo con la ideologia del grupo, e interiorizar los esquemas ideales del
creyente: la rectitud y el buen testimonio. Ramos sefiala que la incursion
de los jovenes al grupo de alabanza es una manera en que esta generacion
tiene cabida en la estructura eclesial, ya no como proceso de conversion,
sino de integracion. Para que esto tenga lugar, se requieren de rituales de
incorporacion. Para Ramos, la alabanza es un ritual, pues opera en el
plano simbolico (Ramos, 2015).

El autor indica que ocupar un puesto dentro del grupo de alabanza
les brinda a estos jovenes un estatus que dificilmente alcanzarfan si no
participaran activamente en algin ministerio de la congregacion. Pero
también deben asumir una serie de responsabilidades, mostrar un
comportamiento adecuado dentro y fuera del templo, asi como participar
activamente en las actividades de la congregacion.

Ramos senala algunos aspectos, como vestir correctamente: para
los hombres, ropa formal y, en algunos casos, traje y corbata; para las
mujeres, vestidos bajo la rodilla y blusas que no sean escotadas. Tienen
que asistir a los cultos y ocupar las primeras filas, al llegar al templo deben
realizar una oraciéon en el altar. Aspecto no menos importante es que
deben ayunar al menos una vez a la semana y mantenerse en constante
oracion para buscar la direccioén de lo alto.

Estos aspectos hablan de una religiosidad juvenil que se apega a la
norma eclesial; no obstante, Ramos encuentra que es precisamente en el
grupo de alabanza donde los jovenes encuentran una forma de
participacion, e incorporacion, mas atractiva, pues sefiala:

La alabanza no es solamente atractiva para los no conversos, también
para los hijos de evangélicos representa una oportunidad para tener
estatus y reconocimiento, al mismo tiempo que se realizan en la parte
musical. Podemos mencionar que si hay algo atractivo en la religion
evangélica para los jovenes es la musica, ahi es donde se manifiesta la
cultura juvenil reflejada en sus poses, ropa, accesorios, actitudes
(Ramos, 2015, p. 124-125).

Reiteramos, en las iglesias evangélicas la musica tiene mucha importancia,
propicia el climax adecuado dentro del ritual, razén por la cual para los
jovenes que se incorporan a la iglesia es el modo idéneo de participar en
sus comunidades de fe.
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CONVERGENCIAS Y DIVERGENCIAS EN LA
RELIGIOSIDAD JUVENIL.

Ei breve panorama que acabamos de presentar nos invita a reflexionar

sobre una serie de convergencias y divergencias que presenta la generacion
de jovenes evangélicos. Si bien se hace referencia a una minoria religiosa
no hay que olvidar que esta se encuentra representada por diversas iglesias
que tienen sus formas de organizacion interna y manifestaciones de
religiosidad, no obstante, con vinculos cercanos en cuanto a su creencia en
Cristo como referente de su fe y modelo de practica social.

A partir de los ejemplos expuestos se puede indicar que un
aspecto que comparte esta generacion de jovenes es la busqueda de
nuevos elementos para hacer de su religiosidad una mas flexible,
adecuada, atractiva y con espacios de participacion propicia donde pueden
interactuar y estrechar su vinculo generacional, independientemente si esta
busqueda esta contra la instancia eclesial o incorporada a ella.

Estos elementos atraviesan desde la creacion de pastorales y
reuniones de interaccién propicias y especializadas en los jévenes, hasta la
incorporacion de las industrias culturales como referentes de
identificacién y la misica como formas de participacion y expresion de su
religiosidad al interior y exterior de sus iglesias.

En las dos primeras investigaciones, los espacios de participacion
juvenil como Impacto Juvenil y el Esfuerzo Cristiano se convierten en
lugares idoneos a la gestacion de una forma de creer diferente al resto de
la comunidad eclesial. El primero como un espacio mas ductil para los
jovenes que escapan de una religiosidad rutinaria; el segundo, uno donde
se surgen divergencias como consecuencia de los cambios sociales y en
respuesta a una vetusta iglesia de mas de medio siglo de asentamiento en
la localidad indigena.

También se han generado intersticios de la religiosidad juvenil en
otros ambitos que no son particulares de la religiosidad evangélica. Se
observa un transito de una cultura religiosa situada en derredor del templo
como axis fide rambo a otros, por asi llamarlos, periféricos. Llanos
pondera esta observacion, pues la banda de etnorock #o#si/ tiene
presentaciones musicales en espacios seculares, donde ademds de
demostrar su talento en la instrumentacién, también emiten mensajes
religiosos. Vazquez sefiala que los jovenes desarrollan actividades de
proselitismo de modo usual, mediante mimica o teatro, en parques y
jardines al exterior del templo.
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ILa musica es un aspecto central en las practicas juveniles. Ya no se
trata s6lo de himnos clasicos o de estribillos evangélicos, sino de la
incorporaciéon de nuevos ritmos o el gusto por ellos. La musica es
transversal en la religiosidad juvenil. De muchas maneras el cambio
generacional se observa en la afinidad por el gusto de algin estilo, en el
consumo o la creacién de este.

En el estudio de Llanos, Leiva y Ramos se observa con claridad la
manera en que la masica juega un papel importante en las convicciones
religiosas de los jovenes. En los jovenes indigenas de San Cristobal como
creadores y partes de un movimiento con presentaciones fuera de los
templos; en los jovenes de Puebla, como un mecanismo de incorporacion
a la comunidad eclesial, obteniendo asi una razén de seguir en una
institucién que necesita renovar su base eclesial; y en el caso de los
jovenes pentecostales del Estado de México, en su gusto por artistas
cristianos de novedad, referentes de que se puede participar de un amplio
mercado: el de la alabanza. En menor medida, los jovenes tseltales de El
Corralito también han incorporado estilos a su manera de creer, ellos
como principales creadores.

Pese a estos puntos de acercamiento en la pluralidad juvenil de las
minotfas religiosas, también hay divergencias presentes dado el abanico de
expresiones de ser joven en México.

Mientras los jovenes indigenas de El Corralito y de San Cristobal
de Las Casas buscan propiciar asi cambios en los modos convencionales
del creer indigena, en Puebla suben escalafones en la medida que obtienen
estatus al pertenecer al grupo de alabanza. No menos importante es que
mientras Sl & ok Band incursiona en el ska, en el Estado de México
escuchan a Rojo, Rescate y Zona 7, entre otros, bandas de rock cristiano
para masas. O si bien, mientras en la zona del centro del pais y la capital
chiapaneca acceden a la industria cultural y a la sociedad de consumo, en
los Altos de Chiapas los insumos culturales llegan via la radiodifusora de
la cabecera municipal. De igual modo, mientras estos jovenes tseltales
cantan en espafiol como una manera de incorporar el lenguaje a su
religiosidad, en San Cristobal de Las Casas, Sl £ ok Band reivindica el
tsotsil como lengua oficial de la banda.

Estos aspectos no deben ser ajenos en el abordaje de la
religiosidad juvenil, en los encuentros y desencuentros que unen a una
generacion, pero que también matizan sus particularidades. La diferencia
es basica, en un pais con tantas expresiones sociales las manifestaciones
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juveniles también se presentan entre los miembros mas jovenes de las
iglesias evangélicas.

CONSIDERACIONES FINALES.

Para concluir el presente capitulo queremos llamar la atencién hacia tres

aspectos de interés: la susceptibilidad de las iglesias evangélicas al cambio
generacional, el papel de los jévenes evangélicos como agentes
estratégicos de las transformaciones generacionales y los jovenes como
individuos que creen y tienen una orientacién hacia el ambito de lo
espiritual y eclesial.

En efecto, resulta muy comun pensar que las iglesias son
instituciones que permanecen monoliticas al devenir del tiempo.
Evidentemente, una instituciéon como la Iglesia catélica cuya estructura es
jerarquica y milenaria, es menos proclive al cambio que una empresa
comercial (Douglas, 1996). Como organizacion eclesial debe buscar un
equilibrio entre las necesidades de su feligresia, su orientacion salvifica,
una compleja hierocracia y las condiciones terrenales que enfrenta
(Marzal, 2002).

A diferencia de la Iglesia catolica, las iglesias evangélicas necesitan
cambiar obligadamente para mantenerse como una oferta religiosa
disponible y adecuada a las generaciones actuales. La unidad basica de las
agrupaciones es todavia la congregaciéon local. Su tamafo en cuanto al
numero de fieles y la necesidad de mantener una membresia constante
hace que sean mas propensas a transformar algunos aspectos en su
interior para mostrarse abiertas al exterior (Garma, 2004).

La gran diversidad de ofertas religiosas sitda a estas minorfas en un
campo de competencia por ofrecer los bienes simbélicos de salvacion. Ya
no se enfrenta solamente a Iglesia catdlica, sino a una amplia gama de
religiones asentadas en el paifs, y de religiosidades que se practican en la
sociedad. La gran diversidad del llamado “mercado religioso” implica una
situacién novedosa para las instituciones eclesiales que no deben alentar la
pasividad o el conformismo para acrecentar o incluso simplemente
mantener a una feligresia (Parker, 1993).

Los jovenes ocupan un lugar importante en las transformaciones
que se producen en estas minorfas religiosas. Es necesario ponderar su
participacion ya que son actores prioritarios para el cambio. La razén es
que son individuos con agencia, con la que generan estrategias de
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negociaciéon con las instituciones del creer donde han sido socializados.
Sin su participacién las organizaciones podran disminuir o incluso llegar a
desaparecer con el tiempo (cabe sefialar que en el sector evangélico si hay
congregaciones que cierran).

De ahi la importancia de la juventud en las iglesias evanggélicas; los
primeros como grupo poblacional cuya interacciéon supera los limites
institucionales y se desenvuelven con practicidad en espacios multiples; las
segundas, como instituciones que necesitan renovar sus cuadros a efecto
de permanecer en el tiempo.

Es por ello, que en este trabajo se demuestra que no todas las
iglesias son estructuras sempiternas. Por fuera parecieran que no estan
adecuandose a las transformaciones sociales, por dentro estan
modificando aspectos importantes en la manera de creer. En mayor
medida, los cambios mas visibles se observan en la liturgia, en los espacios
de participacién, en la incorporacién de elementos culturales y, desde
luego, en la musica.

En estos ultimos aspectos los jovenes tienen un papel importante,
pues funcionan como un intermediario entre la oferta cultural que viene
de afuera, la significan segin sus creencias y la incorporan al interior de
sus comunidades de fe.

Son los jovenes quienes lidian entre la tradicion y la innovacion; se
encuentran en medio de los adultos que buscan mantener el quehacer
eclesial como a ellos les ensefiaron y los elementos del exterior que a ellos
les parecen atractivos. La adecuada renovacion eclesial, el éxito en su
promocién y la permanencia ante el cambio, depende si hacen caso a las
demandas juveniles. No todas lo hacen; quienes si, deben negociar con sus
jovenes formas propicias de transmision religiosa.

Estas transformaciones se pueden analizar de una mejor manera
bajo una mirada antropolégica. A diferencia de los métodos cuantitativos
mas generales, la interacciéon directa con los individuos permite al
etnégrafo comprender formas especificas de conducta y representaciones
sociales que utilizan los sujetos sociales para modificar su entorno. Al
tratarse de congregaciones a pequefa escala, la etnografia es el método
adecuado para indagar como se producen y qué consecuencias tienen los
cambios a raiz del relevo generacional.

Estudios como el presente capitulo e investigaciones como las
seflaladas en el mismo, ilustran el problema religién-juventud. No se
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puede obviar que los joévenes, como sujetos sociales, también tienen
creencias.

Segun el Censo de Poblacion y Vivienda 2012, el porcentaje de la
poblacion en México “Sin religion” es de 4.68%. Por su parte, los jovenes
entre 12 y 29 afios que indicaron no tener religion corresponde al 6.4%,
arriba del promedio nacional para la misma poblaciéon “Sin religiéon”. No
obstante, si se compara con la poblacién joven, este porcentaje disminuye.

Los jovenes en México representan el 26% de la poblacién total.
De este total, 1,915,231 indic no tener religion, lo que representa al 6.4%
de este grupo poblacional. Se trata entonces de una poblaciéon que a nivel
nacional es menos creyente, pero como grupo poblacional indica tener
alguna religion.

Hay que recordar que las cifras s6lo son indicativas, para abundar
mas en ello hacen falta trabajos como los que aqui se presentaron. Los
jovenes son sujetos que pueden ser criticos con respecto a las iglesias de
procedencia, pueden dejar de asistir a sus respectivos templos y dejar de
congregarse por algin tiempo prolongado, pero no por ello, dejan de
creet.

Como actual generaciéon de jovenes creen de modo diferente,
promueven el cambio en algunos aspectos de su religiosidad, negocian
con las instancias del creer y con las generaciones que les anteceden para
hacer de su religion una mas atractiva, adecuada a sus intereses,
experiencias y expectativas.
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CAPITULO 2
Urbanizacioén y marginalidad en la diversificacion
religiosa en Villa Playas del Rosario, Tabasco
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Julio Othocani Gonzalez Leal®

INTRODUCCION.

Latinoarnérica concentrd en las urbes al 41% de la poblacién en 1950. Para

2018, esa cifra ascendi6 al 81%. En el caso de México, la cifra es similar
para el mismo ano, porque el 80.1% (104.8 millones) de su poblacién vive
en las metrépolis, mientras que el 19.9% (26 millones) radica en zonas
rurales (Naciones Unidas, 2018).

Entre las particularidades que tiene el incremento poblacional en las
ciudades latinoamericanas como en el territorio nacional es que el desarrollo
urbano se ha hecho de forma irregular, sin planeacion, generando en las
periferias de las urbes colonias sin servicios basicos como son agua potable,
alcantarillado, alumbrado publico, pavimentacion, recoleccion de basura,
seguridad publica, clinicas, escuelas, parques y jardines, convirtiendo a estos
asentamientos en espacios marginales, donde “viven” millones de personas
(Lezama, 2002; Adler, 2016). Este contexto de urbanizacién desmedida e
improvisada en areas de pobreza, de segregacién, de miseria, ha sido
aprovechado por asociaciones religiosas no catolicas, para engrosar sus filas
de creyentes (Lalive, 1968; Bastian, 1997).’

De manera particular, en la ciudad de Villahermosa, municipio de
Centro, Tabasco, se viene desarrollando desde finales del siglo XX vy
principios del XXI, una Zona Metropolitana con colonias de alta
vulnerabilidad social, lo que hace més propenso a estos espacios, para que
se asienten iglesias protestantes, cristianas, bautistas, pentecostales,
evangélicas y biblicas no evangélicas. Un buen ejemplo de este tipo de
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asentamientos es Villa Playas del Rosario, construida en el afio 2000, en
conformidad con los proyectos de descentralizacion de cuerpos urbanos de
la capital tabasquefia. El hecho social para elegir a esta colonia como
nuestro espacio de estudio, se debe a tres razones. La primera, es que Villa
Playas del Rosario se caracteriza por la prominente heterogeneidad religiosa
que presenta, respecto a la ciudad de Villahermosa y al municipio de Centro.
La segunda, es que tan sélo en dos décadas esta localidad se ha convertido
en el prototipo de la metrépoli latinoamericana y mexicana, misma que se
caracteriza por sus altos indices de pobreza, vulnerabilidad, marginacion y
desigualdad social. La tercera, es que la localidad es un espacio que guarda
memorias relacionadas con cada uno de los momentos histéricos de la vida
social, cultural, econémica y politica del Edén Mexicano. Por ello, esta
pesquisa tiene como objetivo describir y analizar cémo el crecimiento
urbano desordenado y la marginalidad que se vive en el municipio de
Centro, Tabasco, han sido un factor preponderante para la proliferaciéon y
diversificaciéon de iglesias cristianas no catdlicas en la localidad de Villa
Playas del Rosario.

EL CONTEXTO RELIGIOSO EN LATINOAMERICA, MEXICO
Y TABASCO.

Como Io han demostrado numerosos especialistas Latinoamérica dejé de

ser catolica en un sentido monopdlico, dando paso a un pluralismo cultural
y religioso creciente (Parker, 1993; Bastian, 1997, 2007; Masferrer, 2000,
Odgers, 2011; Ameigeiras, 2012, 2014; Blancarte, 2018).

Al respecto, el socidlogo chileno Cristian Parker (2005), menciona
que: “estamos en presencia del pluralismo en el campo religioso
latinoamericano. América Latina ya no es catdlica en el sentido tradicional
del término. Han crecido las otras religiones —entre ellas el protestantismo
pentecostal— y también es notable la presencia de no creyentes y de
“catélicos a mi manera” (p. 35).

No obstante, a partir del inicio del nuevo milenio, las iglesias
cristianas han visto amenazada su tradicional hegemonia sobre el campo de
las creencias, por discursos y practicas, que las iglesias cristianas califican
como neopaganismo, con ello se ha abierto un nuevo debate sobre el
declive de la iglesia catdlica en América Latina (Parker, 2008).

En efecto, el atefsmo sufre una crisis mucho mas grave que la que
afecta a cualquiera de todas las religiones en el mundo actual. Ello no
significa que no existan y se reproduzcan fenémenos asociados al
rechazo de las creencias religiosas, pero tales posturas ya no se
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encuentran indisolublemente ligadas a ideologfas sistematicas.
Precisamente, aquellas ideologfas en las cuales el atefsmo se basaba
estain en descredito y/o bancarrota: el cientificismo materialista-
positivista y la version dogmatica y mecanicista del marxismo —
leninismo (Parker, 2008, pp. 342-343).

En 2006, Parker realizé una investigacion sobre las creencias que tienen los
estudiantes de las 25 universidades mas prestigiadas de Chile, sus resultados
arrojaron que las cinco cosas en que mas creen los estudiantes chilenos son:
Jesucristo, Dios, en Otra Vida, el Espiritu Santo y la Biblia. Sobre esto,
seflala que: “Lo asombroso es que se trata de las elites mas educadas, y por
tanto aquellas que los supuestos clasicos de la Ilustraciéon considerarfan se
encuentran mas proximas a la ciencia y mas alejadas de las supersticiones.
Como podemos apreciar, no es asf” (Parker, 2008, p. 345).

Por su parte, el socidlogo espanol José Marfa Mardones (2005),
apunta los estudios del fenémeno religiosos, hacia lo que él denomina, una
reconfiguracion de lo sagrado, vinculado al mundo econémico neoliberal
en donde predomina lo econémico sobre lo politico y sobre cualquier otra
institucién social. Al igual que Parker, Mardones, también sitia la
transformacion del campo religioso en la transicién del siglo XX al XXI,
cuando alude que: “Una de las aportaciones de la religién, especialmente
tras ver el proceso historico de la modernidad, es la reconfiguracion de la
subjetividad. Ninguno de los grandes cortes de la modernidad parece
haberse dado sin un trabajo religioso previo de profundizacién. Parece
necesario, al menos casi hasta nuestro presente, que la religion libere el
imaginario y las ligaduras afectivas interiores para que se den otros pasos en
el mundo o las esferas mundanas” (p. 105).

Mardones también hace un recorrido por Latinoamérica, en donde
analiza las peculiaridades del fendmeno pentecostal o neopentecostalismo,
los movimientos New Age, la santerfa y la sacralizacién de las mercancias.
Para nuestro estudio basta con exponer las posturas que Mardones toma
respecto al neopentecostalismo y la sacralizacion de las mercancias. El
socidlogo espafol plantea que el discurso de la Teologia de la Prosperidad
que atraviesa por el evangelio neopentecostal, se inserta en el mundo de la
globalizaciéon que se rige bajo un sistema capitalista neoliberal, donde la
exclusion social es atenuante. En ese sentido, el discurso de la Teologfa de
la Prosperidad permite la insercién social de los creyentes en dicho
contexto, al reforzar la personalidad individual y moldear el actuar de los
creyentes en una realidad socioeconémica cambiante. Bajo este argumento
Mardones indica que: “El neopentecostalismo estarfa ayudando a crear la
“nueva cultura” que, al menos en Latinoamérica y presumiblemente en
Africa, aportarfa una transicién no traumatica desde la premodernidad
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originaria de mucha gente a la era posindustrial (...) Este cristianismo de
los pobres y no blancos, que moviliza la ayuda comunitaria y un espiritu de
automotivacién para salir de la miseria, hace de este movimiento una
esperanza de futuro de muchos excluidos” (2005, pp. 104-105).

Desde este punto de vista, la llamada revolucién expresiva a la que
hace alusion Mardones del pentecostalismo y neopentecostalismo, con su
énfasis sobre la subjetividad emocional del individuo, su autoestima,
confianza a la hora del riesgo, una actitud religiosa mas de elecciéon y
relacion horizontal esta ahondando en una teorfa de la individualizacién de
la religion y de la elaboracion de la subjetividad, a partir de la modernidad y
su caracter puramente econémico al mencionar que: “Cabria hacer también
una breve consideracion acerca del continuum |...] entre la Teologia de la
Prosperidad que sefiala una “destradicionalizacion” respecto a la busqueda
de éxito dentro de la mentalidad cristiana y la ya completa automatizacion
de la sacralizacioén del dinero, como simbolo de autorrealizacion personal y
hasta como estado de cosas o universo ordenado” (2005, p. 109).

Por su parte, el socidlogo suizo Jean Pierre Bastian (2007), centra
sus estudios en los mecanismos que han posicionado a nuevos cultos en la
esfera publica, reivindicando de esta manera una laicidad que garantiza su
reconocimiento publico y no la mera gestion de la pluralidad.

Siendo que la pluralizacién religiosa conlleva la fragmentacion de los
actores y deberfa conducir a la privatizaciéon, en América Latina
produce mas bien una incursién decidida de lo religioso dentro de la
esfera pablica, cuyo rasgo mas notable es la confesionalizacion de la
politica a través de la integracion de decenas de pequefios partidos
politicos evangélicos en todos los paises de la region desde los afios
1980 (Bastian, 2007, p. 169).

Para Bastian, la esfera politica en Latinoamérica ha jugado en ambos
bandos, algunos han apostado al continuum de la hegemonia catdlica, y
otros mas han visto en las nuevas doctrinas, espacios en donde reclutar
votos o que legitimen sus gobiernos, pese a que casi todas las constituciones
de los paises de la region se reconocen como Estados laicos.

En cuanto al culto catélico y su relacion con el Estado, Bastian
(2007), sefiala que pafses como Argentina, Pera o Costa Rica, han aceptado
acuerdos que garantizan un culto catolico personal y la capacidad juridica
de caracter publico, asi como convenios privilegiados con la iglesia en
términos de subsidios y de ensefianza.
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Asi también, indica que las relaciones que guarda el Estado con las
iglesias evangélicas y pentecostales derivan de las posturas anticomunistas
que dichos cultos profesan, los cuales han apoyado diversos regimenes
militares en la regién, acerca de ello, puntualiza que: “El que las Iglesias
evangélicas y pentecostales adoptaran un anticomunismo primario de
apoyo a los regimenes militares de los afios sesenta y setenta. Se traté por
lo demds de un movimiento reciproco, que suscito el interés de aquellos
politicos que requerfan renovar o simplemente crear su base electoral. Ello
condujo a la cooptacion de los evangélicos y los pentecostales por parte de
los regimenes militares, tal como ocurrié con Pinochet en Chile, con los
generales brasilefios, con Banzer en Bolivia, con Rios Montt en Guatemala
y con los sandinistas en Nicaragua” (Bastian, 2007, p. 177).

Estos postulados se nutren con la tesis de la connotada socidloga
francesa Daniéle Hervieu-Léger (2005), quien afirma que estamos viviendo,
desde hace cinco décadas, una fragmentaciéon de lo religioso, la cual se
constata por la decadencia de las religiones histéricas y una propagacion de
diversas expresiones religiosas.

La religion existe, la hemos visto manifestarse, es una proposicioén tan
infructuosa como la que afirmaba hace veinte o treinta afios (de
maneras diversas, de las que sin duda ninguna tenfa esta forma
caricaturesca): la religién es una nebulosa ideolégica, la prueba es que
no deja de disolverse en nuestro mundo racionalizado (Hervieu-Léger,
2005, p. 43).

Desde tal punto de vista, serfa limitado de nuestra parte afirmar que
Latinoamérica ha dejado de ser catdlica por completo, pero tampoco
podemos decir que siga teniendo mucha incidencia y trascendencia
ideoldgica en la poblacion.

Una muestra sobre la trasformaciéon del campo religioso en
Latinoamérica son los resultados del informe Religion en Amiérica Latina;
Cambio generalizado en una region historicamente catdlica del Pew Research Center
(2014), donde se alude que en la década de 1960 el 90% de la poblacion en
Latinoamérica se adscribfa como catélica, mientras que en la actualidad sélo
el 69% de los adultos se identifica como tal en la regiéon. De hecho, del afio
2000 al 2014, se observa un crecimiento exponencial de protestantes que
fueron catolicos en paises como Colombia (74%), Paraguay (68%), Pera
(66%), Ecuador (62%), Bolivia (60%), Venezuela (56%), Argentina (55%),
Brasil (54%), Nicaragua (50%), Republica Dominicana (48%), y por
supuesto, México (44%).
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En cuanto a México, podemos decir que la pluralidad religiosa es
plausible, porque esta ha sido documentada por multiples investigaciones
sociales, asi como por los censos oficiales que se han realizado desde 1895.
En los mas recientes padrones observamos un mosaico de religiones que
profesa la poblacion. Estos datos cuantitativos nos permiten distinguir los
cambios de adscripcion religiosa, pero sobre todo cémo han cambiado las
preferencias religiosas de la poblacién en contextos histéricos especificos.
En aquel primer ejercicio de 1895, la poblaciéon que tuvo una religion
distinta a la catdlica representé a menos de uno por ciento y se identificd
con once categorias. En la actualidad, quienes profesan una religion distinta
a la catdlica o no tienen adscripcion religiosa, representan casi al quince por
ciento de la poblacién total y para su clasificaciéon son necesarias mas de

250 categorfas INEGI, 2005, 2011).

Al analizar los datos que nos proporciona el INEGI (2005, 2011),
podemos decir que, la pérdida de feligreses que experimenta la iglesia
catdlica es un fenémeno que ha existido desde finales del siglo XIX, pero
desde la década de 1970 se viene agudizando hasta el dfa de hoy, tal y como
se muestra a continuacion: en 1895 la feligresia catdlica fue de 99.1%, en
1940 el numero de catdlicos fue de 96.6%, en 1970 el porcentaje de
catolicos permanecié casi estatico al representar un 96.2%. Esta
transformacion sucedié a la par de un incremento demografico en el pais.
A partir de esta década el cambio religioso comenzé a ser mas evidente por
dos razones. La primera, porque en esta década el Gobierno Federal invirtio
recursos economicos para la urbanizacion de las ciudades mas importantes
de cada entidad. La segunda, es que durante esta década la politica
econémica en el pafs fue sometida al mercado mundial. Ambos sucesos
favorecieron la concentracion de la poblacion en areas urbanas (Sobrino,
2012). Estos factores incidieron en el descenso de la feligresia catdlica, ya
que para 1990 representaron al 89.7%, para el 2000 el 88.0% y para el 2010
la poblacién total de catélicos fue de 82.8%.

Se puede decir que la disidencia de la Iglesia catélica, apostdlica
romana en el caso mexicano, mas que a un atefsmo declarado, se debe a la
conversion de sus feligreses a una doctrina cristiana o al desacuerdo de la
poblaciéon respecto a la institucién, como se deduce de los resultados
censales (INEGI 2005, 2011). La pérdida de creyentes catdlicos engrosé
primordialmente las filas de feligreses en las iglesias pentecostales y
bautistas. Muestra de ello se observa en el censo de 1940, donde el nimero
de personas adscritas a una doctrina distinta a la catélica representaron al
1.1% de la poblaciéon total. Para el padréon de 1970, el porcentaje de
creyentes no catolicos crecié un punto, quedando en 2.1%. No obstante,
para el ano 2000 aumenté el nimero de creyentes en las doctrinas no
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catolicas, puesto que representaron estadisticamente al 7.6%, pero esta cifra
pasé en 2010 a un 10.5% de la poblacién total en México.

En cuanto a la poblacion sin religion, observamos que en el afio de
1895 el porcentaje fue de tan sélo un 0.5 de la poblacién, para el afio 1940
el porcentaje crecio a 2.3, pero para la década de 1970 algunos se adhirieron
a las filas de iglesias cristianas, como lo demuestra la caida del porcentaje de
poblacion sin religion a un 1.6. Sin embargo, en el afio 2000 incrementd el
numero de poblacion sin religién al pasar a 3.5%. Para 2010 este porcentaje
incremento al 4.6% de la poblacién total en el pais INEGI, 2005, 2011).

Con base en el INEGI (2011), las religiones que mas crecieron
durante la década de 1991-2000 y 2001-2010 en México, son las
protestantes histéricas o reformadas, pentecostales, evangélicas, cristianas
y las biblicas no evangélicas, como Testigos de Jehova, Adventistas del
Séptimo Dia y la Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias
(mormones), asi como el nimero de personas que se adscriben bajo la
categoria de sin religion. Otro dato importante es la presencia de diversas
doctrinas de origen oriental, islamica, raices étnicas y espiritualista.

De acuerdo con el INEGI (2011), actualmente se pueden distinguir
ocho regiones diferenciadas religiosamente en México, siendo estas las
siguientes:

1. Region Noroeste. Conformada por Baja California, Baja
California Sur, Chihuahua, Durango, Sinaloa y Sonora.
Estas entidades en promedio tienen un 82% de feligreses
catdlicos, 8.3% de protestantes evangélicos, 2.3% de
biblicos no evangélicos, y 7.1% de personas sin adscripcion
religiosa.

2. Region Noreste. Conformada por Coahuila, Nuevo leén y
Tamaulipas. Estas entidades en promedio cuentan con un
81.3% de creyentes catdlicos, 10.7% de protestantes
evangélicos, 2.3% de biblicos no evangélicos, y 5.7% de
personas sin adscripcion religiosa.

3. Region Oeste. Conformada por Colima, Jalisco, Michoacan
y Nayarit. Estas entidades en promedio tienen un 92% de
devotos catdlicos, 4% de protestantes evangélicos, 1.5% de
biblicos no evangélicos, y 2.5% de personas sin adscripcion
religiosa.

4. Region Este. Conformada por Hidalgo, Puebla, Tlaxcala y
Veracruz. Estas entidades en promedio cuentan con un
88.2% de feligreses catdlicos, 6.5% de protestantes
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evangélicos, 2.3% de biblicos no evangélicos, y 3% de
personas sin adscripcion religiosa.

5. Region Centronorte. Conformada por Aguascalientes,
Guanajuato, Querétaro, San Luis Potosi y Zacatecas. Estas
entidades en promedio tienen un 93.8% de creyentes
catdlicos, 3.6% de protestantes evangélicos, 1% de biblicos
no evangglicos, y 1.6% de personas sin adscripcion religiosa.

0. Region Centrosur. Conformada por Ciudad de México,
Estado de México y Morelos. Estas entidades en promedio
cuentan con un 85.7% de devotos catdlicos, 7.3% de
protestantes evangélicos, 2% de biblicos no evangélicos, y
5% de personas sin adscripcion religiosa.

7. Region Suroeste. Conformada por Chiapas, Guerrero y
Oaxaca. Estas entidades en promedio tienen un 76.6% de
feligreses catdlicos, 12.6% de protestantes evangélicos,
4.3% de biblicos no evangélicos, y 6.3% de personas sin
adscripcion religiosa.

8. Region Sureste. Conformada por Campeche, Quintana Roo,
Yucatan y Tabasco. Estas entidades en promedio cuentan
con un 69.7% de creyentes catélicos, 15.5% de protestantes
evangélicos, 4.8% de biblicos no evangélicos, y 10% de
personas sin adscripcion religiosa.

Como se puede apreciar en la region Oeste y Centronorte se concentran los
estados con mayor catolicismo romano, en contraste con la regién Suroeste
y Sureste, donde el escenario religioso es mucho mas diverso que en el resto
del pais, porque en esta zona se encuentran las entidades con mayor
concentracién de poblacién indigena y con menor catolicismo como son
Campeche, Chiapas, Guerrero, Oaxaca, Tabasco, Yucatan y Quintana Roo,
las cuales se distinguen por ser territorios de expansion de iglesias
protestantes, evangélicas y doctrinas biblicas no evangélicas (Gutiérrez,
2018).

La region Sureste no sélo se distingue de las otras siete regiones por
agrupar los estados con mayor poblacién de creyentes adscritos a una iglesia
no catdlica (20.3%) y de poblacién sin afiliacién religiosa (10%), sino
porque en el Sureste el cambio religioso estd estrechamente ligado al
desarrollo urbano y a la marginalidad social de la que han sido objeto
histéricamente (INEGI, 2005, 2010, 2011).

Acorde con los estudios del INEGI (2005, 2010, 2011) el desborde
de las iglesias evangélicas, protestantes y biblicas no evangélicas en los
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estados del Sureste se gestd entre 1970 y el afio 2000, época que coincide
con el despegue urbano de la region.

Respecto a la tesis que plateamos sobre el cambio religioso en los
estados del sureste que se asocia a la urbanizacién y a la marginalidad social,
esta puede enriquecerse al sefalar que los perfiles demograficos de la
poblacién adscrita a una doctrina religiosa en los estados de Campeche,
Quintana Roo, Tabasco y Yucatan, se caracteriza por exhibir los indices
mas bajos de escolaridad, ingresos, salud y seguridad (INEGI, 2000, 2010,
2011).

Por ejemplo, en el estado de Campeche, 48 de cada 100 catélicos se
encuentran econémicamente inactivos, 53 de cada 100 habitantes adscritos
a una iglesia protestante o pentecostal no perciben ingresos, 54 de cada 100
creyentes adscritos a la iglesia Adventista del Séptimo Dia no tienen empleo,
52 de cada 100 Testigos de Jehova no trabajan, en cambio, sélo 40 de cada
100 individuos sin adscripcion religiosa no tienen empleo (INEGI, 2010,
2011).

En cuanto a Quintana Roo, 40 de cada 100 catdlicos no tienen
empleo, 46 de cada 100 protestantes o pentecostales no perciben ingresos,
47 de cada 100 creyentes adscritos a una iglesia Adventista del Séptimo Dia
no trabajan, 45 de cada 100 Testigos de Jehova se encuentran
econdémicamente inactivos, por el contrario, solo 41 de cada 100 personas
sin religion no tienen empleo INEGI, 2010, 2011).

En el caso de Tabasco, 51 de cada 100 feligreses catolicos se
encuentran econémicamente inactivos, 66 de cada 100 creyentes afiliados a
una iglesia protestante o pentecostal no trabajan, 57 de cada 100 adventistas
no tiene empleo, 54 de cadalO0 personas afiliadas a los Testigos de Jehova
no perciben ingresos, solo 41 de cada 100 habitantes sin adscripcion
religiosa se encuentran desempleados INEGI, 2010, 2011).

En el estado de Yucatan, 47 de cada 100 catélicos no perciben
ingresos econémicos, 50 de cada 100 protestantes o pentecostales no
trabajan, 51 de cada 100 adventistas no tienen empleo, 48 de cada 100
Testigos de Jehova no laboran y solo 37 de cada 100 individuos sin religion
se encuentran economicamente inactivos INEGI, 2010, 2011).

Estos indicadores resultan importantes, porque es evidente que en
México el cambio religioso esta estrechamente ligado a la marginacion
social, porque las entidades federativas mas afectadas por problemas de
caracter econémico, educativo, salud y seguridad, son también las entidades
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que presentan un mayor indice de poblacién afiliada a doctrinas no
catdlicas, mientras que los estados con menos desigualdades sociales son
los territorios con menor concentracién de poblacién adscrita a una iglesia
distinta a la catdlica.

De lo anterior, se puede deducir que, de la region Sureste, Tabasco
es la entidad que guarda mayor concomitancia entre cambio religioso y
problemas sociodemograficos, dado que los resultados censales sefialan que
esta es la segunda entidad federativa con mayor pluralidad religiosa en el
pais y la tercera con los indices mas altos de vulnerabilidad social a nivel
nacional (INEGI, 2010, 2011).*

Se puede decir que a partir de la urbanizacion acelerada del territorio
tabasquefio, especificamente de la ciudad de Villahermosa, ubicada en el
municipio de Centro, aunado a la alta marginalidad que en las dltimas dos
décadas ha alcanzado, han hecho de la entidad, un espacio con condiciones
favorables para el florecimiento de diversos credos y practicas religiosas
(Gutiérrez, 2020).

Esto se constata a través de los resultados del INEGI (2011), donde
se alude que la poblacién en Tabasco profesa una amplia gama de doctrinas
religiosas. De acuerdo con dicho informe, el porcentaje de poblacién mayor
de 5 afios que se registré como catolico fue de 64.5%, el 4.7% se asumid
como protestante, el 6.3% dijo pertenecer a una iglesia pentecostal, el 7.4%
a una iglesia cristiana o evangélica, el 5.6% a una iglesia biblica no
evangélica, mientras que el 9.5% sefialé no profesar ninguna religion.

Respecto a la diversificacion de cultos y la disidencia de feligreses
catélicos en Tabasco esta se aprecia mejor a partir de la década de 1970. Sin
embargo, cabe seflalar que la diversidad religiosa es un fenémeno que ha
acompafiado el devenir histérico de la entidad, puesto que, desde finales del
siglo XIX, ya existian iglesias dedicadas a cultos protestantes, muchas de
ellas permanecen y se han extendido hasta nuestros dias. Por ello, podemos
decir que la Iglesia catélica en Tabasco se ha caracterizado por la poca
efectividad e influencia, inclusive durante la colonizacion, cuando comenzd
a evangelizar a la poblacion tabasquena (Martinez, 2000).

Este fenémeno social se observa en los padrones del INEGI (2005,
2010), donde se da cuenta de la facilidad con la que los feligreses catélicos
han roté con sus lealtades religiosas mas profundas en Tabasco. Por
ejemplo, en 1895 el porcentaje de poblacion afiliada a la iglesia catdlica fue

4 La vulnerabilidad social es “entendida como las condiciones de individuos, hogares o colectivos que limitan su
capacidad de evitar un serio dafio para ellos en una situacién de riesgo” (Ruiz, 2012, p. 71).
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de 98.5%, en 1940 el porcentaje se redujo considerablemente a un 88.3%,
para 1970 los catélicos representaron el 87.2%, para el afio 2000 (después
de la urbanizacion y la explosién demografica del territorio tabasquefo), el
porcentaje cayé drasticamente al 70.4%, en 2010 la desafiliacion de
feligreses catolicos fue mas discreta y represent6 al 64.5% de la poblacion
total.

Por su parte, la historia del protestantismo en Tabasco se divide en
dos periodos. El primero, de 1895 a 1940, donde las iglesias sobrevivieron
a los embates de la Guerra Cristera y al anticlericalismo de Tomas Garrido
Canabal. El segundo, de 1941 a 2010, donde se observa el despliegue de las
iglesias protestantes, pentecostales, cristianas, evangélicas o biblicas no
evanggélicas, época que corresponde al desarrollo urbano del llamado Edén
Mexicano.’

De acuerdo con los censos oficiales, en 1895 el porcentaje de
poblacion adscrita a una iglesia distinta a la catélica fue de 1.0%, en 1940 el
porcentaje se elevé al 3.6%, como anticipamos, a partir de esta década, el
porcentaje de poblaciéon con creencias distintas a la catdlica creci6 de forma
exponencial, al grado que en 1970 se triplicé el nimero de feligreses no
catdlicos al 9.1%, para el afio 2000 el porcentaje se duplicé alcanzando un
18.2%, para el 2010 los creyentes no catdlicos representaron al 24.4% de la
poblacion total en la entidad INEGI, 2005, 2011).

El comportamiento histérico de la poblacién sin religion en
Tabasco durante el segundo periodo es el siguiente: 1940 (8.1%), 1960
(1.1%), 1970 (3.7%), 1980 (7.1%), 1990 (9.8%), 2000 (10.1%), 2010 (9.1%)
(INEGTI, 2005, 2011).

El alto indice de personas sin afiliacion religiosa en el ano de 1940,
fue el resultado de la lamada revolucion cultural ejecutada por Tomas Garrido
Canabal entre 1924 y 1935.° Con base en Moreno (2011), esta revolucion
cultural fue implementada por un grupo de joévenes tabasquefios
denominados camisas rojas, quienes “orquestaban los actos de
desacralizacion y reprimian las oposiciones que surgfan en torno a ellas” (p.
57).

5 Con base en Angel Alejandro Gutiérrez (2019), “Edén Mexicano hace referencia a un area cultural especifica
que se divide en cinco regiones (Centro, Chontalpa, Pantanos, Rios y Sierra), donde se entreteje el medioambiente,
el propio lecto, el imaginario social, la gastronomia, la indumentaria, la forma de pensar, pero sobre todo la forma
de vivir.”

o “La revolucion cultnral del México posrevolucionario buscaba erradicar (entre otros puntos) las tradiciones
religiosas. Si bien desde la Ilustracion (en especial entre Voltaire y sus seguidores), las religiones se percibfan como
una serie de creencias absurdas, cuando no supercherias, cuyo fin era manipular la conciencia de los hombres y
alejarlos del triunfo de la razén, pero (de acuerdo con las doctrinas positivistas) tendia a desaparecer mientras era
sustituida por la ciencia y el raciocinio” (Moreno, 2011, p. 41).
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ILla caida del garridismo y la desarticulaciéon de los bloques
anticlericales trajo consigo en la década de 1950, la llegada de politicas
conciliatorias entre el Estado y las iglesias, situacién que se vio reflejada en
la poblacién durante el censo de 1970, porque el porcentaje de personas sin
afiliacion religiosa pasé de 8.1% a tan sélo 3.7%, como si de un hecho
repetitivo se tratard, el porcentaje de sujetos sin religion volvio a
incrementar en el afio 2000 al 10.1%, como consecuencia de los procesos
de movilidad espacial y social que experimentd la poblacion durante la
urbanizaciéon del territorio tabasquefio. Sin embargo, para el 2010 el
porcentaje perdié un punto porcentual, quedando en 9.1%, tal disminucién
es resultado de la marginalidad social que se agudizé en la entidad a
principios del siglo XX y que atin no ha tocado fondo INEGI, 2000, 2005,
2010).

Un caso particular del campo confesional tabasqueno, es el que se
desprende de la Zona Metropolitana Villa Playas del Rosario, construida en
el afio 2000, en los alrededores de la Villa Playas del Rosario, municipio de
Centro, en conformidad con los proyectos de descentralizacion de cuerpos
urbanos de la ciudad de Villahermosa (SOTOP, 1994, 2007, 2009).

El hecho social de que dicha metrépoli resulte peculiar, se debe a
tres razones. La primera, es que la Zona Metropolitana de Villa Playas del
Rosario se caracteriza por la prominente heterogeneidad religiosa que
presenta, respecto a la ciudad de Villahermosa y al municipio de Centro. La
segunda, es que tan sélo en dos décadas esta localidad se ha convertido en
el prototipo de metrépoli latinoamericana, misma que se caractetiza por
una alta marginacion social. La tercera, es que la localidad es un espacio que
guarda memorias relacionadas con cada uno de los momentos histéricos de
la vida social, cultural, econémica y politica del Edén Mexicano.

En los resultados del censo por localidades (INEGI, 2010), se
observa que el porcentaje de poblacion catélica como el de no creyentes en
la Zona Metropolitana, fueron mas elevados que los porcentajes del
municipio de Centro y los de la ciudad de Villahermosa. Por ejemplo, la
poblaciéon mayor de 5 afos adscrita a la iglesia catélica en la Zona
Metropolitana fue de 69% y en Centro de 68%. El porcentaje de poblacion
adscrita a una iglesia protestante, evangélica o biblica diferente de evangélica
en la Zona Metropolitana fue de 21%, menor que el de Centro (23.3%) y
similar al de Villahermosa (21.7%). En la Zona Metropolitana el porcentaje
de poblaciéon que sefialé no tener afiliacion religiosa fue de 10%, en el
Centro se redujo a 8.9% y en Villahermosa sélo represent6 el 7.2% de la
poblacion total.
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En ese sentido, el supuesto de que la Zona Metropolitana Villa
Playas del Rosario se asemeja a otras urbes latinoamericanas y mexicanas,
se debe a que estas se caracterizan por presentar niveles de marginalidad
mas altos respecto a la ciudad que procede. Por ejemplo, de cada 100
individuos que viven en condiciones de pobreza en el municipio de Centro,
5 habitan en la Zona Metropolitana y unicamente 2 en la ciudad
Villahermosa (CONEVAL, 2010; INEGI, 2010).

Cabe sefalar que en una década el nimero de habitantes de Villa
Playas del Rosario se triplicé y al igual que en la ciudad de Villahermosa, la
explosion demografica obedecié a un intenso proceso migratorio. Con base
en el INEGI (2000, 2010) en el afio 2000 el nimero de personas en Playas
del Rosario fue de 8,478 habitantes, en cambio, para el 2010 la cifra
aumento a 21,893 individuos, incremento que no corresponde a la tasa de
crecimiento natural de una poblacién urbana en el pais.

Otro dato que sobresale es el bajo promedio de escolaridad que
tienen los habitantes de la Zona Metropolitana Villa Playas del Rosario, el
cual es de apenas 7 afos, 8 afios menos que el promedio general del
municipio de Centro (15 afios), 3 afilos menos que el de los catdlicos,
adventistas y Testigos de Jehova (10 afios) y 2 afios menos que el promedio
de los creyentes evangélicos y cristianos (9 afios). Mientras que el problema
educativo se agudiza en el sector mas joven, porque en la Zona
Metropolitana el 73% de los adolescentes entre 15 y 20 afios no asisten a la
escuela (INEGI, 2000, 2010).

Asimismo, cabe subrayar que en la Zona Metropolitana los servicios
de salud son muy escasos y deficientes, porque el 29.1% de la poblacién no
tiene acceso a estos. En cambio, del 70.7% que si tiene acceso a los servicios
de salud, el 41.3% esta afiliado al Seguro Popular (INEGI, 2010).

Después de exponer el contexto social y religioso en Latinoamérica,
México y Tabasco, de manera particular el de la Zona Metropolitana Villa
Playas del Rosario, pasemos a describir y analizar coémo se ha desarrollado
la diversidad religiosa en Villa Playas del Rosario, municipio de Centro,
Tabasco. Esto con la finalidad de dar cuenta del contexto social respecto a
las tendencias del cambio religioso en la entidad.

PANORAMA RELIGIOSO EN VILLA PLAYAS DEL ROSARIO.

Resulta apropiado aclarar que dibujar la diversificacion de cultos religiosos
en Villa Playas del Rosario, dentro de su generalidad y en la particularidad
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que se le atribuye a su territorio, resultarfa inocuo, para tratar de entender y
de explicar las proporciones del fendmeno, si antes no se contextualiza la
religiosidad en la Villa desde sus inicios y las premisas de su tiempo, porque
como lo alude Hernandez y Rivera (2009), “la recomposicioén del campo
social religioso muestra como el cristianismo no catélico se ha extendido
con procesos distintos al catolicismo y, a su vez, como la pluralidad
comenzo6 a ser un signo distintivo de la realidad mexicana contemporanea”

(. 7).

Con base en los relatos de Agustina Leén (2018), y Francisco De la
Cruz (2018), Villa Playas del Rosario se fundd en 1840 con el nombre de
Playas de Paso Ancho.” Este nombre se lo pusieron los habitantes en
referencia a los aluviones de arena que se formaban en los bordes del rio
Pichucalco, mismo que recorre las orillas de la Villa. Una época en la que
sus pobladores se dedicaban principalmente a la pesca de especies nativas,
las cuales se podian encontrar en el afluente, en los popales, acahuales y en
las lagunas, asi como en la actividad campesina de autoconsumo.

Esta informacién puede constatarse si se considera que “desde
mediados del siglo XIX se fue estableciendo el perfil de la propiedad
territorial que imponia la legislaciéon del derecho romano introducido por
los espafioles, en un proceso que desintegré las posesiones y las formas
tradicionales de trabajo de los indios, de tal forma que ya para entonces sus
tierras fueron expropiadas mediante diferentes estrategias como los
repartimientos y la formacién de nuevos centros de poblamiento”
(Martinez, 20006, p. 115). Entre estos puede inscribirse a la Villa.

Por su parte, el sacerdote Heriberto Olivares (2014), en su obra E/
brujo de Playas, refiere que, hasta la primera década del siglo XX, las creencias
de los locales se sustentaron en la existencia de seres miticos como:
duendes, espectros y monstruos marinos, asi como en el poder curativo de
algunas plantas y su consecuente uso en la brujerfa. Un imaginario que se
construy6 a partir de un entorno selvatico y eminentemente acuatico. Al
respecto menciona: “Los pescadores saben y los campesinos también que
el duende camina en el monte y que puede aparecer en cualquier momento
y que pierde a los hombres ya que cuando se acuerdan estan detras de una
ceiba o cuando los pescadores van en la madrugada en sus cayucos sobre el
rio o la laguna los puede llevar por rumbos desconocidos y perdetles por
horas o hasta por dias; los campos, los rios, las lagunas y los pantanos estan
llenos de historias de desaparecidos; casi nadie hay de entre los hijos de esta

7 Una de las siete Villas adscritas a la jurisdiccién del municipio de Centro, Tabasco. Localizada a 19.5 kilémetros
al sur de Villahermosa. El acceso a esta localidad y su articulacién con algunas comunidades periféricas, se realiza
a través de la carreteral95 que parte de Villahermosa al municipio de Teapa (SOTOP, 2009).
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tierra, que no haya experimentado algun susto con la historia del duende,
que perdi6 a alguno o que escondié el camino o la ruta del rio” (pp. 13-14).

Durante este periodo se sustentaron pensamientos magicos sobre
entidades sobrenaturales que hoy en dia persisten entre sus habitantes.
Muestra de ello, es la creencia en duendes y espectros que aun se narra en
forma de leyendas o anécdotas. El callejon ubicado en la esquina de las
calles Francisco I. Madero y General Ignacio Gutiérrez es conocido
popularmente como “El duende”. A este espacio lo han dotado de cierto
misticismo, porque ancianos, adultos y vecinos, aceptan como hechos
veridicos los relatos que giran en torno al llamado Brujo de Playas, a quien se
refieren como “el finado Rogelio Le6n”, y de quien aseguran tenfa su
domicilio al inicio de dicho callejon (Ledn, 2018; De la Cruz, 2018; Balcazar,
2019).

Segun el sacerdote Ernesto Pérez (2018), después de que la Villa se
fundo, pasaron 73 afios para que la iglesia catolica romana se asentard en la
localidad. Este hecho sucedié el 2 de febrero de 1913 a cargo del obispo
Perfecta Amezquita. En esa época la Villa se caracterizé por un relativo
aislamiento, porque el sistema fluvial fue su dnico medio de comunicacion
con las localidades circunvecinas.

Con base en los datos de la didcesis de Tabasco, asi como en los
estudios de Martinez (20006), y Pacheco (2011), se puede sostener que la
Iglesia catolica surgié tardiamente en la Villa. En primer lugar, porque hasta
1884 1a didcesis de Tabasco adquiri6 su autonomia eclesiastica. En segundo
lugar, porque desde el dltimo cuarto del siglo XIX el catolicisimo ya
disputaba el mercado religioso en contra de masones y presbiterianos,
ambos con tendencias liberales y con fuerte influencia entre grupos de
politicos, comerciantes, profesionistas y librepensadores, que lucharon para
contrarrestar el poder econémico de los espanoles.

Cuando esto ocurrio, la cosmovision de los pobladores de la Villa
se sincretizé con las practicas y creencias de la Iglesia catélica, apostolica
romana, aunque estas tltimas terminaron por imponerse sobre las primeras,
lo que fue posible gracias al clima de inestabilidad sociopolitico que se vivio
en Tabasco, como consecuencia del periodo posrevolucionario. Muestra del
sincretismo que se desarrollé en la localidad se aprecia en el relato de
Heriberto Olivares.

Lo sagrado y lo magico se encontraron en mi vida siempre. La
tradicion catdlica me conectd con las imagenes de Cristo, de la Virgen
y de los santos; y la magia me brindé poder, un poder que naci6 de la
credulidad y del temor de un pueblo que crefa en la existencia
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maniquea del bien y el mal en continia competencia; al que tuve que
complacer siempre, es por eso que siendo un hombre religioso me
llaman también El Brujo, porque tengo el don de la percepcion de los
problemas de mis clientes y el don de la sugestion, que se forma de la
trama y el engafio para urdir una telarafia en donde caeran sélo los
ingenuos y los supersticiosos; por eso me aplicaron mis amigos y
conocidos, el mote de brujo. El misterio que guardan ciertos trucos,
por simples que parezcan, hacen creer alos mas ignorantes que el actor
de estos tiene parte en el manejo de lo sobrenatural (Olivares, 2014, p.
9).

De igual forma, la hibridacién cultural® quedé plasmada cuando los locales
adaptaron el nombre de su comunidad al catolicismo, pasando de Playas de
Paso Ancho a Playas del Rosatio, pues como sefiala Agustina Ledn (2018):
“cuando la virgen del Rosario arrib6 a la localidad montada en un cayuco
por el ancho rio Pichucalco, el entonces caserio comenzoé a llamarse Playas
del Rosario, por las playas que se forman en las lagunas de la zona y por la
devocién que se le jurd a la santa patrona”.

La llegada de la virgen del Rosario en cayuco pasé a constituir un
rasgo de identidad local, que se fortalecié por el medio ambiente y las
actividades productivas de sus habitantes. Con este suceso se modificaron
las practicas de cohesion social a partir de la organizacion de la fiesta
patronal de la virgen del Rosario, conmemoracioén que se realiza anualmente
enla Villa el 7 de octubre. Al respecto, Heriberto Olivares dice lo siguiente:

Playas del Rosatio, mi lugar, era un caserfo antes de ser organizado
como pueblo, se llamaba Paso Ancho, pero en una visita que hizo el
obispo Perfecto Amézquita, en el siglo pasado, designé dénde se
habria de construir el templo en el centro de lo que hoy es una
populosa villa y trajo consigo a Nuestra Sefiora del Rosario, y desde
entonces comenzo a llamarse Playas del Rosario, por las playas de la
laguna y por la patrona que celebramos con jubilo el primer domingo
de octubre de cada afio, en donde el baile y las libaciones ocupan un
lugar preponderante en esta comunidad. Las fiestas de mi pueblo
siempre han sido oportunidades encantadoras para el encuentro con
él, y también son la esperanza de un dia formidable en el calendatio
anual de nuestra existencia (Olivares, 2014, pp. 6-9).

La localidad empezé a organizarse en cuatro barrios: Santa Marfa de
Guadalupe, San José, San Felipe de Jesus y Santa Marfa de Goretti. Sobre
esto, Agustina Leon (2018), alude que “cuando la Villa se organizaba por
barrios, las familias celebraban con rezos la fiesta de su santo o virgen”.
Actualmente la mayorfa de los habitantes desconocen la existencia de los

8 Por hibridacién cultural comprendemos a “los procesos socioculturales en los que estructuras o practicas
discretas, que existian en forma separada, se combinan para generar nuevas estructuras, objetos y practicas”
(Garcia, 1990, p. 3).
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barrios. Estos son conocidos por ancianos catélicos y autoridades eclesiales,
quienes tratan de difundir la nocién a través de diferentes actividades
parroquiales (Ver Plano 1).”

Plano 1. Barrios de Villa Playas del Rosario, Tabasco

ﬁ Iglesia de la virgen del Rosario
Santa Maria de Guadalupe
. San Felipe de Jesus

. San José

- Santa Maria de Goretti

Fuente: Trabajo de campo, 2018.

Resulta preponderante destacar que se interrumpio el desarrollo de la Iglesia
catolica a seis afios de su llegada a la Villa, porque de 1919 a 1933 se suscito
el periodo garridista, que de acuerdo con Torres (2011a) marcé el fin de la
revolucion armada que disputaron el Partido Liberal Constitucionalista y el
Partido Radical Tabasquefio, pasando a la revolucion cultural, donde “se
aplicarfan reformas radicales que le imprimirfan al nuevo régimen emanado
de la Revolucién un caracter de radicalismo a través de su politica
anticlerical” (p. 43). De acuerdo con Martinez (20006), “el radicalismo
anticlerical se fundament6 tanto en el de los primeros revolucionarios como
en las posibilidades otorgadas por el articulo 130 constitucional, que dio a
los estados la posibilidad de que sus legislaturas tuvieran autonomia para
regular el ejercicio del culto religioso” (p. 175).

La Villa no escap6 de este régimen antirreligioso, porque a partir de
que Tomas Garrido Canabal “fue gobernador interino, el 13 de diciembre

9 La traza urbana de Villa Playas del Rosario tiene la forma de una reticula. Esta se divide de Norte a Sur por la
Av. Francico 1. Madero y de Este a Oeste por la Av. General Plutarco Elias Calles. El barrio Santa Maria de
Guadalupe corresponde a la parte noroeste, el barrio San José a la parte noreste, el barrio San Felipe de Jests a
la parte suroeste y el barrio Santa Marfa de Goretti a la parte sureste. Estos barrios tienen como punto medio a
la parroquia de la Virgen del Rosatio.
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de 1919, tom6 una de las medidas mas radicales sobre reglamentacion de
los cultos al limitar el nimero de sacerdotes a uno por cada 30,000
habitantes. En 1925, Garrido limité a seis el nimero de sacerdotes que
podian oficiar los servici6 religiosos y dio todo el apoyo a la creacion de la
Iglesia Catdlica Apostolica Mexicana. En 1929, la legislatura local dispuso

que sélo se autorizarfa un ministro de culto catélico por cada 100,000
habitantes” (Martinez, 20006, p. 175).

Durante ese ano, Tomas Garrido Canabal difundié “la idea de que
las fiestas religiosas fuesen cambiadas por ferias destinadas a mostrar los
productos de los diferentes lugares del estado. Trataba de suplantar las
festividades religiosas por las civiles” (Martinez, 2000, p. 215).

Esta politica antirreligiosa prosiguié para 1929, con el gobernador
Ausencio Conrado Cruz, quien “decret6 que las rancherfas, villas y pueblos
que detentaran nombres religiosos debian cambiatlos por nombres de
héroes nacionales o locales” (Martinez, 20006, p. 175). En ese afio Playas del
Rosario se convirtié en Subteniente Garcfa. Desde entonces este nombre
es reconocido por las instituciones oficiales.

Como parte del cambio urbano, el régimen desmembré la
organizacion territorial de los barrios catdlicos, renombrando las calles de
la Villa con personajes relacionados a los movimientos independentistas y
revolucionarios como: Miguel Hidalgo, LLeona Vicario, Ignacio Gutiérrez,
Alfonso Caparroso, Carlos Green y Ausencio Conrado Cruz, Francisco L
Madero, José Marfa Pino Suarez, Alvaro Obregén, Emiliano Zapata y
Plutarco Elias Calles. De alguna manera, las figuras locales estuvieron
asociadas con el Partido Radical Tabasquefio, quien posesioné en el poder
a Tomas Garrido Canabal.

Se sabe que durante el garridismo se esparcieron por la entidad “las
ligas de resistencia de las ciudades, las villas, los pueblos y las rancherfas”
(Martinez, 2000, p. 178), con la tarea de irrumpir “en hogares catélicos
considerados sospechosos en busca de simbolos religiosos (...) de manera
muy semejante a la forma en que los agentes de la inquisicién buscaban
evidencias de herejia durante el periodo colonial” (como se cita en Torres,
2011b, p. 177). Sucesos que todavia son narrados por feligreses catdlicos
que habitan en la Villa.

La figura de nuestra Sefiora del Rosario esta con nosotros desde 1913.
Nuestra virgen llegé en un cayuco por la orilla del hermoso rio
Pichucalco. Desde ese dia cuida de nuestras tierras, nuestras aguas y de
nuestra gente como una gran familia. En el garridismo cuando la
intentaron quemar y persiguieron a nuestro pueblo, la ocultamos
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enterrandola a las orillas del rio y la cuidamos con nuestras vidas
(Gatcia, 2018).

La prohibicion del culto catdlico en la Villa se acompafié de un cambio en
el modo de vida de su poblacién, porque pasaron de una economia
pesquera y agricola de autoconsumo, a una basada en el modo de
produccién capitalista, como consecuencia del auge de las plantaciones de
platano en el trépico humedo tabasquefio. Basicamente “el sector platanero
se apoyo en los servicios ofrecidos por algunos nucleos urbanos, y se
desarrollé en franjas lineales, adyacentes al curso de los rios, tanto por
razones de fertilidad de suelos como por la correspondiente facilidad de
transporte de los racimos” (Tudela, 1990, p. 88).

Finalmente, durante el periodo del oro verde a la localidad se le
otorg6 el titulo de Villa, pues como afirma Olivares: “La actual Villa Playas
del Rosario fue urbanizada por el ingeniero Maximo Carrera, por la orden
de don Tomas Garrido Canabal” (2014, p. 10). Esto puede comprobarse si
tenemos en consideraciéon dos cosas: 1) “Mediante el decreto No. 51 del 7
de abril de 1921 se anex6 al municipio de Centro la congregacion [de]
Pueblo Nuevo de las Raices y la parte del vecindario del Rio Teapa, que
anteriormente pertenecian al municipio de Jalapa”, y 2) que en el afio de
1929, “el Congreso del Estado decreté la ereccion en villa del pueblo de
Tamulté de las Sabanas” (INEGI, 1997).

La conclusién de la época garridista, como el de sus politicas
antirreligiosas se suscité con la llegada de Lazaro Cardenas a la presidencia
de México el 30 de noviembre del 1934, para “neutralizar su fuerza en
Tabasco, el nuevo presidente lo nombré secretario de Agricultura, y como
tal debi6 trasladarse a la Ciudad de México para poder asumir el cargo”
(Martinez, 2015, p. 205).

Para beneficio de la Iglesia catdlica, la caida del garridismo coincidié
con la crisis platanera de 1935-1941, misma que reactivo el antiguo estilo de
vida de la poblacién, porque esta “estuvo marcada también por los efectos
de la reconversion campesina; las tierras eran utilizadas ahora para la
producciéon de autoconsumo” (Martinez, 2006, p. 225). Para ello, el
calendario liturgico result6é imprescindible, porque permitié la continuidad
de la religiosidad popular en la Villa."” Muestra de ello, se obsetva en el

10 “La religiosidad popular es la forma como vive y celebra la religién el pueblo, es la fe practicada y la expresion
profunda de la identidad de cultura popular. No es la fe de las grandes doctrinas ni dogmas, la religiosidad popular
tampoco es la religiosidad conceptualizada por las elites o por las jerarquias eclesiasticas, es ante todo una practica,
una experiencia religiosa que vive la gente y que ofrece sentido e identidad a su existencia” (Gutiérrez, 2015, p.
87).
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numero de creyentes catdlicos en la entidad que pasé de 88.3% en 1940, a
94.2% en 1950 (INEGI, 2005).

Al respecto, Martinez (2006), sefiala que: “como si se quisiera borrar
el pasado inmediato, hubo un excesivo nimero de peticiones para que los
templos catdlicos fueran abiertos al culto, y reconstruidos los que habian
sido abandonados, y para hacer nuevos y realizar manifestaciones religiosas.
Asimismo, se crearon organizaciones de damas y juntas catélicas; incluso,
en 1942, la sefiora Marfa Estrada viuda de Hernandez fue consignada a la
autoridad en Tacotalpa, porque divulgaba entre la poblacién que hacia
milagros” (p. 218). Ese afio el presidente Cardenas “invité a los catolicos a
cooperar con el gobierno y a demostrar su amor a la patria” (Garcfa, 2011,
p. 228).

En concordancia con dichas fechas se inscribio en la Villa el
proyecto carretero del sureste que “obedecié al objetivo primordial de
vincular las zonas de cultivo y de ganado a la via del ferrocarril” (Balcazar,
2014, p. 159). La construccion de la carretera Villahermosa-Teapa, significd
el fin de su aislamiento.

Sobre esto, Balcazar (2014), alude que para 1951 apareci6 “la linea
[de transporte] Villahermosa-Playas del Rosario-El Gimbal-Guarda Costa-
Alvarado, a cargo del Comisariado Ejidal Subteniente Garcia” (p. 194). El
desarrollo de esta carretera en 1965 fue la de conectar a la poblaciéon de la
Villa con las ciudades productoras mas importantes de la region.

El fin del aislamiento contribuy6 a que la Villa se convirtiera en un
espacio propicio para abrazar nuevos cultos. Esto se puede constatar,
porque tres afos antes de que la carretera estuviera concluida Rubén
Balcazar y su padre fundaron en el barrio Santa Marfa de Goretti (en el
callejon “El duende”), la Iglesia Pentecostés Interdenominacional A.R., por
influencia “de un pastor pentecostal que viajaba desde Villahermosa a
ensefar la palabra” (Balcazar, 2019). No es extrano que el segundo culto
que se asent6 fuera de denominacién pentecostal, puesto que para 1970 el
protestantismo pentecostal concentr6 a las dos quintas partes (38.3%) de
los no catélicos en Tabasco (INEGI, 2000).

La Iglesia Bautista LLuz y Verdad llegd a la Villa en 1968. Su templo
se edificé en el barrio Santa Marfa de Guadalupe (Vidal, 2019). Con base en
Martinez (2000), para 1970 la iglesia bautista contaba con 24 templos
diseminados por el territorio tabasquefo. Desde entonces, las iglesias
pentecostales y bautistas han venido disputando el mercado religioso al
catolicismo en la Villa como en la entidad, asi se aprecia en el IX Censo
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General de Poblacion de 1970, donde se observa que el 87% de la poblacion
se identifica con la Iglesia catolica, apostdlica romana, el 8% esta adherida
a una doctrina protestante o evanggélica, el 1% a otra religiéon, mientras que
los individuos sin religion ascienden al 4% del total en el Edén Mexicano
(Ver Grafica 1).

Grafica 1. Diversidad religiosa en Tabasco
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Catolicos

Protestantes y
evangélicos

Otras religiones
Sin religion

87%

Fuente: Elaboracién propia con datos del INEGI, 1970.

Durante la gubernatura de Leandro Rovirosa Wade 1977-1982, la parroquia
de la virgen del Rosario se vio beneficiada por las obras publicas que
experiment6 la localidad, producto del auge de la industria extractiva
petrolera, que de acuerdo con Tudela (1990), “determiné un cambio global
en las estrategias productivas regionales, que se extendio al ambito global
de la economia, y de las condiciones sociales, politicas y culturales locales”
(p- 94). En 1982 se inaugurd oficialmente la reconstruida parroquia junto
con la delegacién municipal y la plaza publica, siendo esta una edificacion
que fungié como eje modernizador de la localidad.

En la primera década del siglo XXI otras doctrinas cristianas no
catblicas se incorporaron al paisaje urbano de la Villa, como parte del
reacomodo metropolitano del municipio de Centro, a raiz de la
descentralizacion de cuerpos urbanos de la ciudad de Villahermosa
(SOTOP, 1994, 2009).

La relaciéon que guardan estos factores con el cambio religioso parte
de la tendencia negativa que ha seguido la urbanizaciéon en México. En
primer lugar, se puede afirmar que la construccion de los fraccionamientos:
La Venta (2001), Las Mercedes (2002), Lomas del Palmar (2004), San
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Antonio (2005), y Gracias México (2007), terminaron por caracterizar a la
localidad en una aglomeracién que crecié de forma acelerada y anarquica.
Esto propici6 el que doctrinas no catélicas se asentaran en la Villa.

Sobre este punto, Jean Pierre Bastian (1997), sefiala que: “a medida
que un pafs se urbaniza, el aumento natural de la ciudad pasa a ser un factor
cada vez mas dominante. Por lo tanto, la ciudad crea su propia poblacion
excluida y no son solamente los campesinos emigrados que pueblan las
villas-miseria que rodean las grandes aglomeraciones latinoamericanas (...)
esta explosion demografica ha reforzado un rapido proceso de
suburbanizacién con una geograffa dual, siempre mas acentuada, y una
violencia creciente, producto de la marginalidad econémica de amplios
sectores sociales. Esta marginalidad no es simplemente cuestion de ingreso
individual, sino que forma parte de la organizacioén espacial y fisica de las
ciudades. Emigracion, marginacion y exclusion son factores afines con el
estado de anomia que prevalece entre la poblaciéon mas pobre, que para
sobrevivir necesita reconstruir su identidad y su proyecto de vida. Es por
eso que la demanda de nuevos bienes simbdlicos de salvacion es
particularmente fuerte entre estos sectores. Por eso también la distribucion
espacial de los nuevos templos, se refuerza en el espacio de la exclusion y

de la marginacién” (pp. 87-88).

En segundo lugar, la transformacion del paisaje religioso en la Villa
fue resultado de un proceso migratorio acelerado que triplicé la poblacién
de la localidad en una década, pasando de 8,487 habitantes en el afio 2000,
a 21,893 en 2010. De este namero, 2,368 nacieron en otro estado de la
republica mexicana (INEGI, 2010; SOTOP, 2009). Si bien, este proceso
implicé la interaccién con nuevas formas de alteridad, también ha permitido
a los migrantes redefinir, crear o restructurar su identidad religiosa (Odgers
y Rivera, 2009).

Como sefialamos, la aparicién de nuevos cultos no catélicos se
suscité con la conclusion del proceso de movilidad espacial y territorial que
experimento la Villa. Muestra de ello, es que durante el 2007 se construy6
la Iglesia Nacional Presbiteriana en el barrio San Felipe de Jesus y la Iglesia
Adventista del Séptimo Dia en el barrio de Santa Marfa de Guadalupe
(Castillo, 2018; Peralta, 2018). Un afio después aparecio la casa auditorio La
Voz de la Trompeta Final en el barrio de Santa Marfa de Goretti (Marquez,
2018). En 2009 se inaugurd el Salon del Reino de los Testigos de Jehova en
el barrio de Santa Marfa de Guadalupe (Giménez, 2018).

Con base en los resultados del XIII Censo General de Poblaciéon y
Vivienda de 2010, el 69% de la poblacién total mayor de cinco afios en la
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Villa se asumié como catolica, el 21% se inscribié en una iglesia protestante,

evangélica y biblica no evangélica, y el 10% sin religion (Ver Grafica 2).

Gréfica 2. Diversidad religiosa en Villa Playas
del Rosario, 2010
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Fuente: Elaboracién propia con informacién del INEGI, 2010.

Se tiene que aclarar que los catalogados sin religion, no necesariamente
carecen de creencias. Esta categoria en realidad se refiere a personas que no
se adscriben a una iglesia institucionalizada. En el trabajo de campo
pudimos corroborar que diversos sujetos que no estan adheridos a una
doctrina en la Villa, practican el culto a la Santa Muerte, unos que expresan
su fe a través de las redes sociales —primordialmente utilizan Facebook—, y
otros que emplean la medicina tradicional con rasgos New Age."" Sin lugar
a duda, los efectos de la vida urbana han incidido en las multiples
manifestaciones religiosas en la localidad.

Esto se puede constatar, porque durante los aflos posteriores a
2010, el panorama religioso sigue diversificindose en Tabasco (Gutiérrez,
2018, 2019 y 2020) como en la Villa Playa del Rosario. Ejemplo de ello, es
que en 2015 se edifico el Templo Paniel del Concilio Nacional de la

1 Cristina Gutiérrez (1996), sefiala que la Nueva Era “mas que un grupo religioso, es una red de movimientos
espirituales que comparten ciertos principios, objetivos y formas de accién, pero que se diferencian en otros. Sus
conocimientos o base doctrinal, aun cuando tenga origenes ancestrales, no esta definida. Podria caracterizarse
como una amalgama de sabidurfas y tradiciones pertenecientes tanto a las religiones orientales como a la
espiritualidad alternativa o no institucional de Occidente, enriquecida por el discurso cientifico que una clase
media y media alta aprende en el sistema escolar y universitario, y reinterpretada a la luz de la problematica urbana
contemporanea. Esta amalgama se crea y disemina en forma no institucional a partir de cursos y talleres de fin
de semana, programas de televisién, conferencias de “canales” o channells de maestros ascendidos, promotores
de la autosuperacion personal o contactados extratetrestres, asi como en libros ahora disponibles en los anaqueles
de supermercados y anteriormente guardados como esotéricos. hacen explicito que en los grupos identificados
con tendencias New Age se puede encontrar todo tipo de gente (p. 91).
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Asamblea de Dios en el barrio San José (Rivera, 2018). En 2017 aparecio la
Iglesia Cristiana El Candelero de Oro en el barrio Santa Marfa de Goretti
(Asencio, 2018). En 2017 se fundé la Iglesia Cristiana de Advenimiento en
el barrio Santa Marfa de Goretti (Acosta, 2019). La Iglesia Adventista del
Séptimo Dia abandond la Villa en 2011 y se trasladé al fraccionamiento
Lomas del Palmar (Peralta, 2018). Para mediados de 2019 son nueve las
iglesias cristianas en la Villa.

En la segunda década del siglo XXI la tendencia hacia el pluralismo
religioso en la Villa se ha visto asociada a la marginalidad, a la pobreza, a la
inseguridad, a la exclusién de acceso a educacion, a salud, a empleos
formales, a servicios basicos como la vivienda, porque los perfiles
sociodemograficos de la poblacién encuadra con el prototipo de espacios y
de habitantes con vulnerabilidad social, en donde suelen tener mayor
concentracion ciertas denominaciones no catblicas, en nuestro caso las
iglesias historicas, las biblicas no evangélicas, las evangélicas y las
pentecostales.

Por ejemplo, en la Villa el promedio de escolaridad fue de 7 afios en
2010 (INEGI, 2010). Esto coincide con el hecho de que la poblacion
protestante histérica de México, tiene la concentracién mas pronunciada en
los estratos inferiores de escolaridad. Asimismo, se observa que el promedio
de escolaridad en la localidad que es de 7 afios, se encuentra por debajo del
promedio de la entidad en feligreses catdlicos (9 afios), de pentecostales,
evangélicos y Testigos de Jehova (8 anos) INEGI, 2010).

Del mismo modo, en 2010 la poblacién econémicamente activa en
la Villa fue de 39 por cada 100 habitantes. Este indice esta por debajo del
numero de poblacién econdémicamente activa a nivel estatal de los afiliados
a la iglesia catolica (49 de cada 100), de los Testigos de Jehova (46 de cada
100) y de las iglesias pentecostales y evangélicas (44 de cada 100) (INEGI,
2010).

De acuerdo con los estudios del CONEVAL (2010; 2015) de cada
100 individuos que vivian en condiciones de pobreza en el municipio de
Centro, 5 residian en Villa Playas del Rosario. De hecho, en 2015 la Villa
fue catalogada a nivel estatal como una de las ocho localidades con mayor
rezago social y como zona prioritaria de atencion en materia de vivienda,
educacion, salud, alimentacién y servicios basicos.

Estos resultados estan asociados a los perfiles de mayor

concentraciéon de protestantes historicos en México, puesto que tal
denominacién esta relacionada con los estratos inferiores en cuanto a
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ingreso monetario en el hogar (bajo y muy bajo), en los estratos inferiores
de indice de calidad de la vivienda (bajo o muy bajo), y grado de
marginalidad en el municipio de residencia. Lo mismo pasa con los indices
de los pentecostales, porque estos se “encuentran sistematicamente por
arriba de la poblacién de referencia en cuanto a concentraciéon en los
estratos o valores mas bajos”, asi como con los perfiles de los Testigos de
Jehova quienes “mostraron una marcada tendencia a la concentracion en
los estratos inferiores de ingreso, calidad de vivienda y grado de
marginalidad del municipio de residencia” (Gutiérrez, Janssen, De la Torre
y Aceves, 2007, pp. 199-201).

A partir de este analisis, se puede decir que la diversificacion de
iglesias cristianas en Villa Playas del Rosario refleja la realidad actual que se
vive en Tabasco, incluso en México y Latinoamérica, pues como referimos,
su escenario de creencias es complejo por las multiples expresiones
particulares de catolicismo, como por las variantes de credos no catélicos
que han incursionado en la localidad durante los disimiles procesos de
modernizacion a nivel local, regional o nacional.

Desde 2016, cuando comenzamos a explorar la Villa, hemos
presenciado la edificacion de iglesias no catdlicas y la desaparicion de otras,
pero también observamos manifestaciones de recatolizacion a través de
modelos considerados como flexibles. A partir de la etnografia constatamos
el surgimiento de comercios esotéricos, de personas que se reinen para dar
culto a la Santa Muerte, de sujetos que practican la medicina tradicional con
matices New Age, de familias que salen de la localidad para ir a su asociacion
religiosa, porque son mormonas o creyentes de la Iglesia Nueva
Generacion. Esta variedad de expresiones de religiosidad se vislumbra en
los nombres de los barrios que conforman a la Villa, como en las nociones
que aluden a plantas sagradas o a la cultura olmeca, como aquella donde se
publicita en los muros de la localidad a personajes con dones para sanar a
los feligreses.

REFLEXIONES FINALES.

A manera de corolatio podemos decir que la diversidad religiosa en Villa
Playas del Rosario, municipio de Centro, Tabasco, se puede considerar
como un fenémeno social en el que se refleja una prominente
heterogeneidad de ideologfas religiosas que son expresadas a partir de
asimétricas manifestaciones publicas y privadas.

Un hecho sociolégico que es resultado de la conjugacion de
multiples situaciones sociales como: la urbanizacion, la marginacion, la
b) g )
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migracion acelerada, la inseguridad, el bajo nivel educativo, las carencias en
materia de salud publica, etcétera. A todo ello, se suma la poblacion
econdémicamente inactiva, que a su vez vive en condiciones de pobreza,
segregacion, exclusién, como consecuencia de la carente vision por parte
del Estado, para elaborar proyectos pertinentes a la hora de implementar
politicas publicas en el municipio.

De igual forma, es un fenémeno social que es percibido a partir de
los distintos recintos religiosos que componen el espacio, como por las
normas religiosas que condicionan la vida social de los sujetos
contemporaneos.

En ese sentido, encontramos que la “normatividad” puede dotar a
los creyentes de posiciones preferenciales dentro del grupo religioso, de
donde estos obtienen beneficios emocionales y materiales. Por ejemplo,
muchos de los jovenes al acatar la normas de su doctrina, ya sea al predicar,
al impartir el catecismo, al no fumar y no beber, se les otorga la distincion
de lideres congregacionales, lo cual les brinda oportunidades laborales,
escolares o recreativas que sus iglesias les ofrecen. Esto les facilita establecer
relaciones afectivas que culminan en el matrimonio o la amistad. Por ello,
se aduce que el no apegarse a la norma puede llevar a la exclusion del grupo
e incluso de la familia, mientras que a nivel colectivo las diferentes
ideologfas han llevado a la fragmentacion de la vida social y civica de la
localidad, pues cada actor al concebir el mundo dentro de su propia norma
rechaza las otras creencias y con ello a sus practicantes.

Por lo mencionado, se colige que la pluralidad religiosa en Villa
Playas del Rosario es una muestra de la forma en que se practica el
catolicismo en Tabasco, de la fragil estructura institucional que deja ver su
desarrollo inconsistente entre los feligreses apostolicos romanos.
Asimismo, es un ejemplo de como las doctrinas cristianas no catdlicas se
expanden en los sectores sociales menos favorecidos, las cuales no ayudan
a resolver sus problemas, pero si abonan para mantener el nivel de miseria
en los individuos, puesto que legitima las carencias con las que estos
sobreviven en la localidad. Esta nocién adquiere validez, porque sabemos
que un sujeto marginado, segregado, excluido socialmente, es mas propenso
a poner su vida en manos de Dios.
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CAPITULO 3
No sera el paraiso, no sera la tierra prometida. Tres
modos del tiempo religioso: pronostico, profecia 'y
prediccion

Felipe Gaytan Alcala'

El Mesias llegara pronto

Asa Heshel lo mir6 con asombro:

¢Qué quieres decir?

Ta muerte es el Mesias. Esa es la tinica verdad.
ISAAC BASHEVIS SINGER

INTRODUCCION.

El futuro es por excelencia la forma temporal en el que la modernidad fija

la conciencia del riesgo en el que la sociedad esta parada. Ya no existe mas
el horizonte cierto al que habria de llegar la humanidad, anteriormente, y de
forma artificial, la sociedad del siglo XIX y XX habfan dibujado como
anhelo de un lugar seguro y prospero. La Ilustracion fue una de ellas, una
promesa de ascenso de la Razén pura que no se cumplio, la definicion de
utopias que ahora se han vuelto entropias y donde los prondsticos idilicos
de la “sociedad del futuro” no existen ya. El ascenso de un racionalismo
fincado en un cierto prototipo de cientificidad ha sufrido reveses
importantes: lo que antes eran ofrecimientos en el largo plazo ahora son
amenazas en el corto plazo. La promesa médica de prolongar la vida ahora
se vuelve contra s{ misma al descubrir en lo que en principio era medio para
curar enfermedades que ahora son potencialmente detonantes de otras,
como es el caso de algunos farmacos para los problemas gastricos que en el
largo plazo derivaban en cancer de eséfago.

Esta sociedad descubre que las promesas de ayer son hoy un
problema que vuelve incierto el futuro: los medios que desinforman, la
medicina que enferma, las comunicaciones digitales que aislan, el transporte
que inmoviliza, conjuntos habitacionales que niegan el espacio vital,
alimentos que no nutren, etcétera. La sociedad ya no imagina el futuro
como un horizonte de largo plazo, pues esta consciente de la in-
transparencia del tiempo y que lo mejor que puede hacer es ligarlo al
presente e imaginarlo en el corto plazo, ligado a los acontecimientos.
Algunas argumentaciones extremas indican que el calendario deja de ser la
huella del tiempo para convertirse en simple indicador del instante en que

! Profesor Investigador de Tiempo Completo en la Facultad de Humanidades y Ciencias Sociales, Universidad
La Salle-México. Doctor en Ciencia Social con especialidad en Sociologia por el Centro de Estudios Sociolégicos,
El Colegio de México. Miembro de la Asociacién Latinoamericana de Ciencias Sociales. Miembro del Sistema
Nacional de Investigadores del CONACyT.
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estamos parados, metafora del reloj que no mide el transcurrir del tiempo
sino sélo el instante en que se consulta. Pero el tiempo de esta sociedad no
es de esta manera, no es extremadamente extraflo, tampoco se vive en el
acontecimiento, de ser asi no habria seguridades minimas, aun mas, el
propio concepto de riesgo no podria aparecer en un ambiente acotado al
instante, se requiere de lo que se conoce como certezas o regularidades que
permitan dibujar los caminos posibles por donde transitar.

El tiempo de la sociedad moderna ha sido entendido por las ciencias
sociales como una gran paradoja. Por un lado, horizonte lejano al que la
humanidad camina de manera ascendente y univoca. Por otro, aquella
imagen que coloca a la sociedad en un instante permanente, la eternidad del
presente en la que los estudios de coyuntura dominan el escenario tematico
de las ciencias sociales.

TIEMPO FUTURO, PRESENTE-FUTURO DE LA SOCIEDAD.

El futuro ha sido un fenémeno problematico para las ciencias sociales, el

desencuentro entre la pretension de explicar el orden social como un orden
estatico en el presente (Parsons, Alexander) o el orden derivado de la
sucesion permanente de posibilidades y oportunidades (Joas, 1998;
Luhmann, 1992; Giddens, 1995).> El problema no radica tanto en
comprender cémo es el futuro, sino en entender que la sociedad es el
tiempo mismo, el orden estatico no lo es tanto en tanto que es una
posibilidad de orden entre otras y, en el que el cambio permanente tiende
siempre al orden, no el mejor sino al mas posible. La modernidad es sintesis
de esta dualidad, fluctuacion de acontecimientos (variables) que modifica el
orden presente y, simultineamente, tiende al orden mas probable
(constantes). Walter Benjamin entendi6 la sintesis del tiempo moderno en
su reflexiéon sobre los pasajes de Parfs: lo nuevo es viejo y lo viejo
continuamente nuevo. Los individuos se obsesionan con lo efimero, y
buscan preservar su tiempo (y sus obras) en algo que los trascienda. Por eso
no es raro encontrar que el objetivo de los monumentos es fijar la memoria
del presente. Pero esos monumentos también son efimeros, pronto forman
parte del olvido o simplemente son derribadas en los futuros préximos
(Buck-Morss, 1995). Eso ocurrié con toda la memoria material del
socialismo real de la Unién Soviética, memoria que no trascendié el cambio
y terminé siendo borrada, derribada, vendida como chatarra, o en el mejor
de los casos, como un fésil pétreo cuya referencia pocos recuerdan y otros
quisieran olvidar.

2 La dimension del tiempo se encuentra inmerso en la vieja disputa sobre el orden y la accién, incluye el debate
sobre el cambio y el conflicto social, entre otros temas.
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En la modernidad, el problema no es el futuro, ella misma se asume
como el futuro, es decir, autoconciencia capaz de interferir en el curso de
los acontecimientos y con ello asumir la gran responsabilidad de conseguir
la capacidad de construir su propio destino sin esperar nada externo
(Koselleck, 1990). Sin embargo, la modernidad no es plena de su conciencia,
la complejidad y aumento la envuelve y los hombres creen estar desvalidos
ante el tiempo, desconocen lo que sucedera en el futuro inmediato y dedican
sus esfuerzos a descifrar el futuro sin percatarse que sus acciones presentes
ya lo perfilan. Juegan entonces a las predicciones, pronosticos y profecias.
Cada una es una forma distinta de adelantarse al tiempo, conocetlo para
anular la incertidumbre.

El éxito o no de conocer del tiempo no es un tema que preocupe a
la sociedad moderna. Lo que realmente le preocupa es la ruptura de su
memoria contemporanea, esto es, saber que el futuro se escribe en el
presente a partir de las decisiones, que cada uno de los hombres que habitan
el planeta es un manojo de posibilidades sin estar a la intemperie del azar, a
la total incertidumbre. Existen constantes que permiten asegurar ciertas
constantes. La politica es una muestra de lo anterior. El curso de los
acontecimientos politicos resulta altamente volatil cuando de elecciones se
tratan, pero lo imprevisto de los resultados electorales hace desaparecer
aquellas instituciones que hacen que el tiempo politico no sea azaroso. Aun
cuando ocurre una revolucién politica se mantienen ciertas constantes
institucionales y reglas basicas que hacen que los sucesos no sean un caos
sino una multiplicidad de 6rdenes reales y posibles. El milenarismo religioso
mantiene ciertas constantes o seflales minimas que permiten reconocer la
profecia, al menos para los que creen en ella.

Retomemos la idea. Hablar de modernidad es entender el tiempo
como uno y multiple a un mismo tiempo, continuo y discontinuo, con
rupturas y sobresaltos que hace que el futuro sea distinto si lo observamos
desde la politica, la economia o la religion (Berlin, 1992). El futuro puede
ser laxo cuando se habla del juicio final, y demasiado cercano cuando se
coloca en perspectiva con la muerte individual, sobre todo para aquellos
creyentes cuya edad rebasa la mitad del promedio de vida en una sociedad
particular. O demasiado estrecho el tiempo que se requiere cuando de
decisiones econdmicas se trata para atender las necesidades de las victimas
de algun desastre natural.

La sociedad del siglo XXI siente el tiempo desbordado, se queja de
la celeridad del presente y la obsesion por descubrir el futuro inmediato.
Mientras la sociedad del siglo XX construfa utopias y deseaba estar en la
idea del horizonte, esta sociedad se obsesiona por lo que sucedera en un
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aflo, un mes, una semana. Los temores publicos ahora se debaten
interminablemente en probabilidades. Sucedié un Tsunami en el Océano
Indico. Ahora es necesario calcular el siguiente en lo inmediato y prepararse
para lo que vendra.

Las ciencias sociales intentan asumir hoy el reto de entender el
orden social como fractal o como caos a través del tiempo futuro. Se deja
atras la significacion del orden social como el marco de normas y valores
que da estabilidad a la sociedad, integra las diferencias y entiende la
estabilidad como dimensién homeostatica. Ahora se institucionaliza la
contingencia como valor propio, tendencia a la estabilidad mas probable en
la que se construye el futuro, no el mejor sino el mas probable, no porque
no se quiera sino porque no puede hacerlo de otro modo pues no sabe cual
de todos los futuros realizara (Luhmann, 1992). Nunca como hoy el futuro
se ha vuelto un problema tangible en el presente.

Producto del futuro es que se instituyen la contingencia como valor
propio de la sociedad del siglo XXI, abriendo lo que tanto hemos insistido
como riesgo. Por su parte, las ciencias sociales no s6lo imaginan ese futuro.
También imputan responsabilidad sobre el presente o futuro a los
tomadores de decisiones. Mary Douglas sefiala que el futuro tiene limites
de aceptabilidad en tanto tenemos informacién sobre los beneficios y los
dafios en el futuro inmediato (Douglas, 1993). Esto ocurre aun cuando
aparecen desastres naturales: retrospectivamente se busca fincar
responsabilidades a los que ignoraron las sefiales o tomaron mal los datos y
no supieron interpretarlos. Claro es que la responsabilidad se entiende ex
post mientras que el riesgo ex ante. Esto porque sabemos que cada accion
inicia algo, mas no sabemos dénde concluira. Weber lo entendia como las
consecuencias no deseadas de la acciéon, otros mas como lo contingente del
orden, algunos mas como la condicién ontoldgica de la libertad humana.

Es verdad que el futuro nunca fue transparente, pero nunca como
ahora ese futuro se ha vuelto un problema en el presente, no como algo
lejano sino como algo que lo tenemos aqui y ahora. Para la sociedad del
riesgo estamos instalados en un presente amenazado y al cual hay que actuar
conforme a probabilidades y calculos. Pero la racionalidad de los individuos
no es plena como los modelos de eleccién racional lo proponen, tampoco
disponen de toda la informacién para la toma efectiva de decisiones, aun
mas, no existe un solo menu de probabilidades que indique que todos los
participantes elegiran el 6ptimo, pues influye gustos y valores que conducen
a asumir decisiones distintas. Por eso la sociedad del riesgo ve el futuro
como algo amenazador aun cuando, contradictoriamente, se cuenta con las
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técnicas de calculo informatizadas jamas vista por hombres en el pasado
ademas del cimulo de informacién disponible que desborda.

La diferencia radical de la sociedad de un siglo a otro no es sélo
temporal sino de formas de auto-comprenderse, la ruptura de época que
anteriormente seflalamos va mas alld de lo socialmente explicito o lo
material. La ruptura no es por el uso mayor de tecnologia, crecimiento de
los flujos econémicos o el crecimiento de los conflictos sociales y las
guerras. Centrarse en ello es analizar el todo y las partes y no la manera
compleja en que la sociedad se articula.

El paso del siglo XX al XXI es mas que la transicién a un nuevo
siglo; es una ruptura en la certeza que el hombre, aun en el siglo XX,
mantenia sobre el tiempo futuro y su capacidad para transformar el mundo.
Pasamos del hombre faustico, capaz de retar el tiempo y construir utopias
al hombre hamletiano, incierto y con alta conciencia sobre su
responsabilidad sobre lo que sucede o sucedera. El hombre hamletiano se
adelanta a su tiempo, no en la vieja version de imaginar el progreso que es
capaz de construir, sino en la de sentir culpa y angustia por el tiempo que
vendra. Le obsesiona el futuro y por eso intenta pensar (se) en el presente,
en la coyuntura. La memoria se acorta, las cosas y fenémenos muestran una
dindmica presente y una proyeccion erratica en el futuro. Los riesgos ya no
son un horizonte lejano, las amenazas u oportunidades estin en lo
inmediato. Los desastres naturales preocupan en tanto el proximo esta
cerca.

¢Como asume la religién el reto del futuro ante una sociedad
moderna obsesionada por adivinar ese futuro de mil maneras distintas en
un presente que le pertenece? Es paraddjico entender que la modernidad
tiene patente sobre el futuro, sobre lo nuevo y lo efimero y quiere adivinarlo
como si fuera ajeno a él, como si fuera una fuerza incontrolable que acaece
sin cortapisas y que intenta atraparlo a través de probabilidades tan distantes
como la adivinacion, los prondsticos, las predicciones y las profecias.

Si la sociedad construye su futuro, la pregunta natural es ¢Cual
futuro? No lo sabe, pero esta consciente de que ese futuro depende de su
presente, de lo que haga o deje de hacer. Nietzsche sefialé que el tiempo
moderno era la obsesion por destilar lo eterno en lo transitorio, alcanzar el
tiempo innovando y cambiando constantemente sin atajos o ayudas
externas (Habermas, 1989). En ese destilar lo eterno en lo transitorio el
papel que juega la religién en la sociedad moderna no ha sido entendido del
todo por la univocidad impuesta por la Ilustracion. Mas que conservar el
tiempo, la religion busca adelantarse, mas que jugar en la eternidad, la
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religi6n previene en el presente para hacer frente al futuro. No es una
defensa teoldgica como algunos podrian pensar, es una forma de analizarla
desde la obsesion de la sociologia por el orden social.

Me explico: el cristianismo contribuyé de manera decidida en lo que
hoy conocemos como el tiempo moderno. Antes de imaginar el juicio final,
los primeros cristianos crefan que los tiempos nuevos eran los tiempos de
la segunda venida del Mesias. Lo nuevo no era dado por el juicio final sino
por la renovacién social a través de la religion. El concepto moderno de
secularizacion se sustenta en el tiempo nuevo, en la idea nueva del papel de
la religion en la sociedad moderna.’ Basta recordar que la nocién de juicio
histérico no esta alejada del dogma religioso del juicio final ;Cuando sera?
La historia no lo determina, tampoco la religion, al menos el cristianismo y
el judafsmo indican que no se sabe cuando el Mesias vendra, en el mejor de
los casos “llegara como Ladréon en la noche, estén preparados para

recibirlo”.*

Pero el juicio final no inutiliza la accién de los hombres, los invita a
estar atentos al presente. Lo hicieron en su momento los puritanos y
evangélicos, preocuparse en el presente sin aterrarse del futuro deparado
por el Senior. Weber explica ampliamente la nocién del tiempo puritano en
“La Etica Protestante y el Espiritu del Capitalismo”.

Recordemos que el tiempo cristiano no es un tiempo para el
consuelo o para descubrir si se esta predestinado a la salvaciéon o no. La
maxima biblica: “En el principio fue el Verbo” refiere a que el principio es
la accion, la libertad humana y con ello el tiempo y las posibilidades (Frajio,
2001). El hombre nace en el inicio de los tiempos (Alfa), no sabe cuando
terminara (Omega). Inicio y fin simbolizan el tiempo religioso en Alfa y
Omega. La muerte no termina con el tiempo religioso, después de la muerte
sigue latente el juicio final. Tampoco la muerte elimina el tiempo moderno,
Walter Benjamin sentencié que con el avance del fascismo y nazismo en
Europa hasta los muertos serfan juzgados. No fue errada su apreciacion
pues la memoria de los muertos judios no escapé a lo implacable de la
Alemania Nazi, los cementerios y librerfas, los monumentos y calles con
referencias judias fueron borradas (Zermefio, 2002).

“En el inicio fue el verbo”, otra vez la sentencia de la libertad del
hombre y el mundo posible. El azar, tal y como hoy se presenta en la
sociedad moderna, no es viable, menos cuando las personas estan haciendo

3 Idea que actualmente discute Hervieu-Léger, Poulat, Berger, entre otros.
+ Segiin pasajes de la Biblia cristiana nadie sabta el momento en que llegard. En cambio, anuncia la llegada de
falsos Mesfas que confundiran a no pocos en la tierra.
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todo el tiempo calculos sobre decisiones y probabilidades. Aun mas, aquella
vieja nocién de no conocer lo que Dios tiene deparado a los hombres ya no
se aplica en esta sociedad moderna, pues segun sentencia Albert Einstein
citado por Ibafiez, “Dios no Juega a los dados con el Universo” (Ibafiez,
1990, p. 34).

La religién volcada al futuro —que no la religion del futuro— tiende
a trazar rutas de decision, a introducir elementos que acoten los manojos
de posibilidad, a volver plausible la contingencia que no es otra cosa que
una condicién ontoldgica del hombre. La religion con su pretension de
trascender el mundo profano, indica a los hombres que sus decisiones no
estan pérdidas en un mar de posibilidades y, lo que hagan o dejen de hacer,
tendra repercusiones en él y en los otros. Por eso, la mirada religiosa para
el futuro hacia los hombres fue planteada por Kant anteriormente: “actia
de modo que la maxima de tu acto pueda convertirse en universal”, no la
universalidad en si misma sino la universalidad de lo posible. Lo sagrado es
la inmensidad de la posibilidad ante la cual el creyente esta parado y se siente
acompafiado, aunque cabe la posibilidad que esté solo, pero en el juego de
futuro para muchos es mejor apostar por la salvaciéon que por la condena
eterna por ser escéptico (Castoriadis, 1993).

PROFECIA, PREDICCION, PRONOSTICO: LO TRINITARIO
DE LA CONTINGENCIA.

La parafernalia por conocer el futuro ha dado lugar a una multiplicidad de

especulaciones, miedos y angustias que es dificil descifrar. Se hace alarde de
las técnicas utilizadas y, como si fuera un juego al azar se espera el resultado
para ver cuantos de los dichos sobre el futuro se cumplieron. El azar se
convierte en azar de si mismo, los videntes del futuro calculan
probabilidades sobre un gran margen casual, y eso hace azaroso sus dichos.

El problema de los que lucran de esta manera con el futuro es que
asumen que ese futuro tiene sustancia, existe dado y falta descubrir donde
esta. No entienden que el futuro no existe como tal, existe en tanto
posibilidad y cuando ocurre deja de ser futuro para ser presente.

¢Coémo definir el futuro? A partir del presente y cualquier instante
es igualmente digno de ser ese presente. Decir cualquier instante es dejar la
nocién a un tiempo cualquiera, indefinido y abierto. Es entonces que
interviene Agustin de Hipona para sefialar que el presente no es cualquier
instante, es unicamente aquel que es designado por un hablante como el
ahora de su enunciaciéon (Ricoeur, 2000). El ahora es un corte virtual que
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permite diferenciar el pasado del futuro, por lo mismo puede haber muchos

futuros y no uno solo, todos dependientes del presente, es decir del ahora
y P P

que puede ser un punto cualquiera en el tiempo.

Mirar el futuro no es mirar lo que seguro sera, es mirar el presente
como el corte que define lo que fue y lo que sera. La sociedad del riesgo
asume que el futuro es problematico por todo lo que concurre en el
presente, sabe que no existe el futuro como tal y que lo que depara el tiempo
so6lo en el presente sera posible entender. Pero la sociedad del riesgo se ha
vuelto insoportable por la percepciéon de amenaza y optan por caminos
aparentemente seguros, a veces, dicen que los tiempos pasados fueron
mejores que los presentes y los venideros. No se dan cuenta que en realidad
dicen que los tiempos pasados fueron mejores porque ya fueron y se conoce
lo que ocurrié. En el pasado, la incertidumbre desaparece porque todo es
conocido. Refugiarse o reinventar el pasado no es una salida cierta. Para
aquéllos que reviven el pasado abren nuevos riesgos y otros futuros que no
tienen nada que ver con lo que fue. Es lo que ocurre ahora con las
comunidades indigenas y la vuelta a las supuestas raices prehispanicas, en
realidad acaban deificando un pasado prehispanico de dudosa
comprobaciéon, negando con ello el presente —y presencia— de las
comunidades que existen aqui y ahora, negando su condicién de cultura
indigena porque ya han sido colonizadas por la modernidad. Para los que
deifican el pasado de esta manera, el hecho que las comunidades ya no sigan
lo que se cree fueron sus raices las descalifica. El riesgo para esas
comunidades es que se obligue a cumplir tradiciones que ya no son suyas,
ya sea para ganar dinero y divertir a turistas revolucionarios, o renegar de
su condicién indigena para no ser despreciado y dejar de ser objeto de la
asistencia social.

El tiempo religioso en la sociedad del riesgo asume el reto del futuro
de manera que escapa al concepto clasico de secularizacién imperante. El
futuro se habilita en la religion a través del pecado y de la nociéon del mal.
Por lo general se asocia la nocién de pecado a la de la culpa cuando en
realidad son dos momentos distintos. Mientras el pecado es una posibilidad
de ir mas alla de las reglas (ex ante), la culpa es retrospectiva a lo que fue
(ex post). El pecado se apareja a la libertad del hombre, es una condicion
real y hasta ontoldgica de la existencia. La razén es simple: en la medida en
que el hombre es contingente, su existencia transita por diversos caminos y
asume muchas decisiones no en todos los casos correctas. L.a nocién de
pecado es sélo una guia para el hombre, autoconciencia que le permite
decidir de otra manera. El pecador, en este caso, es el que menos infringe

la ley que aquel que vuelve consciente la eleccion de sus actos (Nancy,
2005).
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Por tanto, el pecado forma parte del verbo, de la libertad de acciéon
y la gufa para recuperarlo. El pecador actuara en funcién de lo que dicta su
creencia y menos en otra racionalidad. Para él, cometer un pecado es
siempre una posibilidad, por eso esta atento a no hacerlo, y cuando ello
ocurre estara dispuesto a expiar las culpas o asumir las probables
consecuencias, sin pecado no hay salvacion, aquél que no pierda su alma no
la salva. Retomo un ejercicio contra-factico imaginario de Francisco Gil
Villegas que ilustra muy bien la dimension del pecado como autoconciencia
del actuar hacia el futuro por parte de los puritanos del siglo XVII, actuar
que esta en funcién del tiempo religioso pero que simultaneamente tiene un
impacto en el tiempo futuro de la economia, la ciencia y la politica:

¢Qué sucedetfa si se pudiera interrogar a un calvinista puritano del Siglo
XVII, sobre el significado de su acciéon social y se le hiciera notar que
su accion ha generado una importante acumulacién de capital que a su
vez tuvo serias repercusiones sobre el desarrollo del sistema social y
econémicor Lo mas seguro es que replicarfa algo asi como “yo no sé
de qué me habla, pues simplemente he trabajado mucho para la
glorificar al Sefior, y si he obtenido buenas ganancias eso se debe a que
el Sefior me ha favorecido, con lo cual he eliminado, por lo menos, la
seguridad de estar predestinado al fuego eterno, la plena seguridad de
mi salvacién no la puedo tener, pero si puedo eliminar, con mi trabajo,
las sefiales externas de ser condenado. (Gil Villegas, 2002, p. 1206).

Junto al pecado aparece el mal como elemento central del futuro religioso
en la sociedad del riesgo, concepto filosoéfico dificil de tratar desde la ética
y la moral. Si transportamos el concepto a términos mas sociologicos,
daremos cuenta de que la carga ética pierde peso y la libertad adquiere otro
sentido. A diferencia del pecado, el mal no es ontolégico al ser humano,
segun Arendt, no puede ser un efecto voluntario, la mayoria de las veces el
mal es hecho por gente que nunca se planteé ser buena o mala, sélo ocurrié
en su actuar y revalorada a posteriori: para causar un gran mal no se necesita
un mal corazén, se puede infligir por omision o estupidez (Arendt, 1999).
El mal en términos sociolégicos es la ausencia de algo. Cuando las personas
actian lo hacen movidas por calculos egofstas y, simultineamente, por
valores y principios. El resultado es una mezcla limite del saber de esas
personas, limite del saber, limite del poder, y que se valora a la luz de todas
las posibilidades. El mal sefiala siempre que se pudo actuar de otra manera,
es decir, el mal es autoconciencia de manera distinta al pecado. Mientras
que el segundo es autoconciencia previa a la decision, el mal es conciencia
de los resultados. Recordemos que a veces se decide matar a alguien para
salvar a otras mds, mentir para no develar una dolorosa verdad o, decidir en
contra de la justicia para mantener la paz social.
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El mal en el sistema de la religion implica observar nuestros actos
en pasado y actuar de manera distinta hacia el futuro. El pecado es una guia
para el actuar, el mal para hacerlo de otra manera en el futuro inmediato.
Dos literatos nos dan muestra de ello. José Saramago en su novela “El
Evangelio Segun Jesucristo” relata la manera en que Jesus infringe un gran
mal a un granjero estando el diablo atras de ello (Saramago, 1997).
Recordemos la parabola biblica sobre el encuentro de Jesus con la legién
de demonios encarnada en un hombre que le pide ayuda. Al acceder Jesus
envia a la legiéon a un grupo de cerdos cercano, los cuales se arrojan al
precipicio en una carrera desenfrenada. El hijo de Dios cree hacer el bien,
pero de inmediato aparece el duefio de los cerdos reclamandole el gran mal
que le ha ocasionado en su economia, y ahora esta en bancarrota. Los
discipulos y el maestro tienen que huir del lugar sefialados como los que
infringieron un gran mal en la aldea, aun cuando la intencién fue otra. La
sociologia comprensiva ha tratado este tema como las consecuencias no
deseadas de la acciéon (Weber, Giddens) y ahora asume la categoria
contingencia (Luhmann, Beck).

En el otro extremo, Borges relata una vision renovada de Judas,
personaje biblico puesto como traidor, expuesto como la condicion
humana alejada de Dios. En realidad, la versiéon que nos ofrece es otra:
Judas cumpli6 la misién de Dios en la tierra, de hacer que los hombres
actuaran contra un hombre, sefialado de pecador y blasfemo, asesinandolo.
En futuro, la religién dibuja el pecado y el mal como elementos sobre los
que Dios previé que los hombres actuarfan, y demostré que los hombres
no carecen de los atributos de impeccabilitas y de humanita:

Dios se hizo totalmente hombre, pero hombre hasta la infamia, hombre
hasta la reprobacién. Para salvarnos pudo elegir cualquiera de los
destinos que traman la perpleja red de la historia; pudo ser Alejandro
Magno o Pitagoras o Rurik o Jesus; eligié un infimo destino: fue Judas

(Borges, 2004, p. 242)

El tiempo religioso no es extraordinario al tiempo de la sociedad. Peter
Berger sefiala la sincronia sobre el futuro entre lo sagrado y lo profano
cuando en el judaismo Dios lleva a cabo la Alianza con el pueblo elegido.
Los avatares de ese pueblo seran también los de Dios, las incertidumbres y
las decisiones errantes seran compartidas con ¢l. El cristianismo tampoco
queda atras, construir en la cosmogonia la dimensiéon del Mesfas como hijo
del Hombre y a la vez, hijo de Dios es coparticipar de la condiciéon humana,
es decir, ser contingente, pecador y, ante todo, hijo de la libertad.

Ortega y Gasset sentencié que el hombre no tiene naturaleza sino
historia, que es él, el mundo y su circunstancia (Ortega y Gasset, 1970). Si
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la religién es comunicaciéon humana, entonces la religiéon también es historia
que cambia de acuerdo con las circunstancias. A veces nos olvidamos de
esa condicion y creemos que es atemporal, sustancia o esencia atemporal en
la sociedad. Pero lo sagrado se va construyendo y transformando en el
tiempo y su huella se nota en muchos de los ambitos ahora considerados
modernos y seculares. En la modernidad, la idea cristiana del juicio final dio
lugar al juicio de la historia. La nocién de progreso reflejaba el anhelo de la
trascendencia del hombre a un mundo mejor, lejano del que vivia. Ahora la
sociedad del riesgo también ha modificado el tiempo religioso, o mejor aun,
lo ha extendido hacia ambitos seculares. En los dltimos afios asistimos a un
ejercicio de imaginaciéon sobre el fin del mundo a partir de conjeturas
cientificas y de los escenarios derivados de la accién del hombre en su
presente.

En 1972, una organizacién llamada el Club de Roma, integrada por
cientificos e intelectuales de 30 paises, llevaron a cabo un ejercicio de
prospectiva para los siguientes 30 anos. El informe llamado Los /mites del
crecimiento advertia sobre una serie de problemas que habrian de llevar a una
crisis de caracter apocaliptico: medioambiente, crisis de las instituciones,
violencia, brecha creciente entre paises pobres e industrializados (Martinez,
2000). Para 1992 otro grupo integrado por mas de 1,500 cientificos emitid
una alerta sobre los peligros de continuar degradando el medio ambiente y
destruyendo la tierra. Para 2010, la preocupaciéon se centra en los
cataclismos que habran de destruir a la humanidad en 2012 segin pontifican
diversos medios citando fuentes “cientificas”. La idea del fin del mundo
como responsabilidad del hombre no deja de tener tintes sacralizados sobre
lo que se llama el Apocalipsis Moderno. Lo cierto en todo esto es que esta
sociedad esta anclada al presente en el temor o deseo de develar el futuro:
profecia, prediccion, prondstico, son formas de abordar el futuro y en ello
la religién ha dejado su huella.

En el cristianismo encontramos dos orientaciones hacia el futuro.
Por un lado, encontramos en el catolicismo la idea de salvacion como
camino interrumpido y constantemente redimido. Cuando un catdlico
piensa que ha pecado, que ha errado del camino, basta confesar sus pecados
a un sacerdote, otro hombre como ¢él, para que sean perdonados y continie
su camino. Aun cuando no se haya confesado toda su vida basta que en el
lecho de muerte llame a un sacerdote para recibir los llamados santos 6leos
para redimir su vida completa, al menos para los ojos de los hombres. Un
elemento esencial en el catolicismo es la idea que el hombre nace con el
pecado original. Su libertad lo marca de inici6 sin haber actuado siquiera en
este mundo. Basta el bautizo para delimitar las lineas del pecado y el mal
sobre los que habra de transitar el ejercicio de esa libertad.
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Por otro lado, el puritanismo no es tan laxo como el catolicismo.
Para los calvinistas, la idea de predestinacion es algo decidido por Dios y
divide a los hombres entre elegidos y condenados. Saber quiénes estan
condenados o elegidos para la gloria es una incégnita, sélo Dios lo sabe
(Weber, 1997). La incertidumbre condujo a que los puritanos volcaran su
accion en este mundo, en un ascetismo intramundano fincado en una ética
de trabajo en el que se debatian las ideas del pecado y de la salvacion. Se
genera una ética de salvacion que trae consigo practicas para la conducta en
la vida, o mejor dicho, creaciéon de un estilo de vida con miras, no a
modificar el designio divino final sino a ser un instrumento de Dios y a estar
habitualmente lleno de él. Los puritanos llevaron al extremo la historicidad
de Dios. Para Weber, la humanizacién de Dios ofrecié la posibilidad de
proporcionar al hombre una participacion esencial en Dios en el mundo
(Weber, 1982). Esa importancia atribuida al mundo y a las actividades
mundanas como lugar de realizacion de la voluntad de Dios prepard un
cambio en la racionalidad en otras esferas como la economia. Pero eso no
significé que los puritanos vieran de manera distinta el futuro del camino
de Dios.

Volvamos al tema que nos ocupa ¢El obsesivo incremento por las
predicciones y profecias contienen un tipo de tiempo religioso
sobredimensionado en la sociedad del riesgo? La respuesta apunta a que
esto es mas obsesion secular con ropajes religiosos que eventos netamente
que provienen de lo sagrado. Pero analicemos por parte cada uno de los
presupuestos: prediccion, pronodstico y profecfa. Cada uno establece una
relacién distinta entre el presente y el futuro, cada uno de ellos enuncia de
manera diferente el instante que marca como el presente y desde del cual
dibuja o imagina el futuro.

En el argot popular prondstico o prediccion se utiliza de manera
indistinta, aunque no lo sean. La diferencia radica en que el prondstico es
un término alejada de contenidos religiosos, esto es, es mas un ejercicio de
calculos y probabilidades sujetas a ciertas regularidades y constantes que
hacen probable que el evento ocurra una vez mas. En el extremo, los
prondsticos son ejercicios estadisticos sustentados en la recurrencia de
eventos pasados. Koselleck afirma que los prondsticos apuntan a
acontecimientos politicos, sociales y econémicos que pueden suceder de
acuerdo con sucesos anteriores acreditados (Koselleck, 2006). Esto es
comun en el ejercicio de un cierto tipo de historiografia que afirma que los
sucesos historicos se repiten en una espiral ascendente, la historia es una
recursividad de acontecimientos que es necesario estudiar para entender,
aunque sea de manera nebulosa, los acontecimientos futuros. En esta época
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se repite que quien no conozca la historia estd condenada a repetirla, aunque
nunca se diga que los acontecimientos no se repiten.

El pronéstico tiene como caracteristica dibujar el futuro con la
informacién disponible en el presente. No intenta decir que va a ocurtir
sino la probabilidad de que lo que ocurrira si sigue la misma trayectoria de
los acontecimientos. El prondstico es una imagen favorable y hasta positiva
del futuro, es pretension de atajar el futuro con las decisiones en el presente.
Es de alguna manera la mejor expresion de la sociedad del riesgo. El
pronodstico médico, meteorologico, deportivo, de negocios, etcétera, juega
con la recurrencia estadistica como herramienta para la toma de decisiones.
Aun cuando el prondstico sea catastrofico la estadistica muestra
probabilidades de que no ocurra asi. Cuando a una persona le notifican una
enfermedad le dicen las probabilidades de morir o sobrevivir, a la par le
ofrecen distintos tratamientos que pueden ayudar a incrementar la
probabilidad de que se cure. El médico entonces muestra las estadisticas de
los pacientes que han seguido el tratamiento sugerido y se han salvado.

La ilusién del prondstico en la sociedad del riesgo es lo que llama
Giddens la colonizaciéon del futuro, creaciéon de zonas de posibilidades
futuras conquistadas por inferencia contra-factica (Giddens, 1995). Las
inferencias contra-facticas no son otra cosa que el ejercicio de comprension
de la accién social dibujando qué es lo que hubiera ocurrido si se hubieran
dado de otra manera. Dicho método ya lo habia empleado Weber en “La
ética protestante y el espiritu del capitalismo”.

El concepto prondstico’ no aparece en la religién con la connotacién
moderna, pero si es similar al concepto de pecado que antes hemos tratado.
Pecado es un indicador oculto del prondstico moderno. Actuar de tal o cual
manera llevara a la gloria eterna o a la condena, no se sabe, pero cuando se
actia en los margenes del pecado se actta en el limite de las probabilidades
y en el ejercicio de la libertad humana. Los prondsticos de las personas
creyentes se fincan en qué tanto se hace el bien y el mal en el actuar
cotidiano. No es una mera cuestion de especulacion, tiene ciertos rasgos
estadisticos que no han sido percibidos. Tal es el caso de las personas que
se cuestionan sobre por qué les va mal a las personas buenas y se premia a
los malos. Comienza de esta manera un recuento estadistico rudimentario
sobre las personas, cercanas o publicas, que han obrado mal y gozan del
éxito y el dinero, y de aquéllas otras que han tenido una vida ejemplar y su
suerte no ha sido mejor. Los parametros sobre los que se evalua el actuar
pecaminoso se hace laxo, el pecado es un pronéstico de las consecuencias

5 La nocién del prondstico tiene una amplia carga positiva de adelantarse al futuro. Es un recurso semantico
utilizado por la economia y la ciencia para demostrar o comprobar sus hipétesis y sus ejercicios de prospectiva.

85



No serd el paraiso, no serd la tierra prometida.
Tres modos del fiempo religioso: pronostico, profecia y prediccion

en la vida cotidiana, aunque nunca se abandona la duda del castigo divino y
el peso del infierno en las probabilidades futuras del actuar de cualquier
creyente.

Una segunda forma de atajar el futuro es la prediccion’, sentencia
que se anticipa al tiempo y enuncia lo que seras, independientemente de las
probabilidades. Las predicciones aparecen de manera ciclica, renovacion del
tiempo y de los deseos por no estar en la incertidumbre. A diferencia de los
pronodsticos, los cuales son dichos en un presente determinado, las
predicciones pueden ser enunciadas en cualquier momento, en cualquier
presente. Anunciar catastrofes naturales o asesinatos pueden ser dichas
ahora, mafiana o dentro de un afio. El presente es intercambiable para la
prediccion, cosa que ocurre en el prondstico.

La memoria en la sociedad del riesgo es una memoria porosa por
no decir débil. Uno pensarfa que la memoria en la prediccién mantiene en
alerta alos hombres. No es asi. LLa corta memoria permite a los predicadores
actualizar y presentar como nuevas visiones que hace mucho tiempo
dijeron. Un adivinador puede predecir una catastrofe este afio, y si no
ocurre, el afio siguiente también la anunciara y nadie se acordara de que ya
habfa fallado. No hay registros en la memoria, pues los medios estin mas
preocupados por el futuro que vendra que por lo que fue. La prediccion no
pierde sentido, por el contrario, se fortalece e incrementa la angustia y el
miedo pues el futuro se plantea como sustancia que nos ha alcanzado, si no
en el afio de la prediccion queda latente para el proximo. Jacques Derrida
apunta que temblamos en esta extrafa repeticién que vincula un pasado
irrecusable con un futuro que no es posible anticipar, que nos aproximamos
a algo que no es proximo (Derrida, 2000). La predicciéon juega con la
angustia y el miedo, actualiza su memoria los futuros probables como algo
que invoca constantemente como posible. La sociedad del riesgo atiende
sobremanera las predicciones, pero no da cuenta que muchas ya fueron
dichas y no se cumplieron, basta para ellos que se actualicen con otro
nombre para ser de nueva cuenta futuro.

Ahora bien, las predicciones puede que se cumplan no porque el
futuro se anticipe sino porque desde el presente se enfatiza que asi es y sera.
En algin momento, Robert Merton sefial6 la irrupcion del futuro inevitable
a través de las profecias auto cumplidas. No se requiere de magos o
adivinos, basta el rumor sobre lo que podria suceder para que adquiera
tintes de verdad social y la gente actie en consecuencia como si ya ocurtiera.
El ejemplo clasico de la quiebra real de un banco (Merton, 1984). El rumor

¢ Prediccién tiene una mayor carga esotérica de develar el futuro desde el presente. Predecir en ciencias sociales
se vuelve un riesgo en si mismo.
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de una supuesta quiebra de dicho banco produjo panico entre los
ahorradores quienes acudieron en masa a retirar su dinero del banco sin
investigar o indagar. Por supuesto que el banco no tenia problemas
financieros y hacfa frente a sus obligaciones con sus clientes, pero el rumor
fue tal que en pocos dfas transformé un banco con liquidez financiera en
otro totalmente en bancarrota.

No hay que olvidar que las predicciones tienen una alta carga
moralizante. Sus sentencias siempre van acompafiadas de advertencias y
seflalamientos de culpa. Cuando ocurre un riesgo se busca siempre fincar
responsabilidades. En la prediccion, antes que ocurra sefiala a todos como
culpables de no evitar la tragedia. La responsabilidad no existe, s6lo la culpa
y la carga moral de no hacer caso a las senales.

La imputacion de responsabilidad ante los riesgos es un clamor de
la opinién publica, las sentencias morales derivadas de las predicciones
seflalan a todos como culpables, es la mejor manera de diluir los riesgos en
algo sobre lo que no tenemos control, y si se tiene éste es minimo. La
Pitonisa de Delfos — narrada por Dirrenmatt lo describe de manera
magistral:

Siempre me ha asombrado muchisimo ese afan de los hombres por
conocer el futuro. Parece que prefieren la desgracia a la felicidad (...) el
caso es que los hombres quieren videntes ciegos y no se puede
decepcionar a la clientela (Durrenmatt, 1990, p. 147).

No pocas ocasiones se han sefialado a la religion como fuente de las
predicciones. Quiza por esa extrafa relaciéon que los videntes y adivinos
dicen tener con lo sagrado, con la posibilidad de mirar el mundo como un
todo, la totalidad del tiempo manifestada en un presente inmovil, una
mirada a la eternidad, supuestamente.

Pero muchas de las predicciones no tienen nada que ver con lo
religioso aunque asuman ropajes de ella. Las predicciones sobre catastrofes
naturales o males que la humanidad padecera resulta ser algo mas que
evidente por la informacién disponible y la especulacién sobre horizontes
tan abiertos como la imaginacion es posible. La probabilidad que ocurra
algo es alta en comparacioén con los prondsticos. No se puede negar que
existe una veta de predicciones religiosas que resultan complicadas
separatlas de aquéllas que tienen un caracter meramente moralizante.

Las predicciones religiosas suelen fincarse en el largo plazo, tienden
a ser cripticas, abiertas a las interpretaciones mas disimbolas, casi por lo
general recuperadas de textos antiguos que a la luz de la modernidad se
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erigen como cajas de resonancia de los miedos y angustias mas profundos
de las incertidumbres y los cambios de la sociedad moderna (Callois, 1996).
En realidad, las predicciones religiosas podemos decir que son mas
problematicas a la religiéon en la sociedad del riesgo que una respuesta para
s{ misma de su situacion en la modernidad. El cimulo de informacion
disponible, el juego azaroso hace que las predicciones sean netamente algo
secular con ropajes religiosos mas que una estrategia secular de la religion
para hacer visible su condicion moderna en la sociedad moderna.

Un elemento importante en la trfada para atajar el futuro es la
profecia. Mas criptica que la prediccién y menos cierta que la prediccion, la
profecia si tiene un origen religioso, aunque muchas de las nuevas no sean
en estricto sentido, pero si recogen el sentido original de la profecia
religiosa.

¢Cual es ese sentido original? La profecia se caracteriza por definir
el futuro que habra de irrumpir en el presente (Bull, 2000). A diferencia de
la prediccion en la que desde el presente se definia el futuro, en la profecia
es la inversa, es el futuro el que irrumpe y hace estallar el presente. El
presente deja de ser horizontes de posibilidades para ser escenario de un
unico futuro inevitable. No hay espacios para la libertad y por tanto
tampoco para la contingencia. Pongamos en perspectiva la conquista de los
espanoles sobre los indigenas. Mientras que los espafioles buscaban cumplir
los prondsticos sobre la tierra prometida, las comunidades prehispanicas
vefan en el arribo de los europeos algo mas, el cumplimiento profético de
la vuelta de Quetzalcdatl a la tierra que mucho tiempo atras y a la que
prometio volver.

La profecia, al menos en el cristianismo, nace como el juicio final y
la llegada del Mesias por segunda ocasioén. No hay mas tiempo pues, el final
de los tiempos llega con el Apocalipsis. Esta lectura se ha trasladado al
futuro de la sociedad del riesgo. En el ultimo tramo del siglo XX, la gente
temi6 el cambio de siglo, reinventaron la nocién de los milenarismos
religiosos ahora bajo un formato secular. Ya no era la amenaza del fin de
los tiempos religiosos sino el riesgo del fin de los tiempos de lo secular.
Sentencias como “‘el préoximo siglo sera religioso o no sera”, la idea del fin
del mundo y el ataque extraterrestre en el 2000, el quiebre de las
comunicaciones por el efecto del error informatico producido por la falsa
lectura del 2000 conocido como el fendmeno Y2K, coloco de nueva cuenta
el tema de la profecia en la sociedad moderna. En décadas anteriores, el
tema de la profecia era un tema de grupos religiosos radicales o de una
exégesis de textos biblicos como el Apocalipsis. En la sociedad del riesgo
descubrimos que es mas facil confeccionar un Apocalipsis que una utopia.
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La utopia va de acuerdo con nuestros anhelos profundos e irrealizables, en
cambio es mas facil sugerir calculos para una catastrofe, surgimiento
violento del futuro sobre el presente.

Con el paso del tiempo, las profecias dejaron de ser videncias
religiosas. Fueron autores seculares los que reinventaron las profecias como
fue el caso de Nostradamus. Cada cierto tiempo la gente vuelve a leer sus
sentencias en busca de pistas que ayuden a descifrar el futuro. Nostradamus
fue médico, astrélogo y quimico, mas inmerso en el incipiente espiritu de la
modernidad que en las oscuras entrafias del misterio religioso. El suceso de
las torres gemelas en el 2001 en Nueva York relanzé las profecias, tanto
que en pocos dias su libro fue un éxito editorial. La gente estaba angustiada
y necesitaba saber que iba pasar, aunque ello fuera tragico. La incertidumbre
se volvia insoportable, era preferible reducir todas las posibilidades a una
sola, aunque fuera tragica.

Posterior al evento del 2001 circularon en el Internet una gran
cantidad de profecias apdcrifas de Nostradamus donde se referfa con
precision la destruccion de las dos torres por los aviones. En ellas se
reproducia el lenguaje criptico de las profecfas “auténticas”. Poco después
se supo que una gran cantidad de ellas habifan sido escritas por estudiantes
de universidades norteamericanas y canadienses. Lo curioso de este caso es
que las profecias funcionaron ex post a los eventos y no ex ante. L.a angustia
se desat6 cuando la profecia habia ocurrido y no como adelanto del tiempo
por venir.

Esto da muestra que la profecia tiene el sentido religioso de volver
tema de su comunicacion las irrupciones violentas e imprevistas en la
sociedad del riesgo. No opera como explicacion del fenémeno, mucho
menos como consuelo ante la angustia. Su dindmica es otra: es contener la
irrupcién inesperada de temas desconocidos, introducirlos como temas de
la opinién publica y decantar los caminos posibles para su explicacion por
otras vias. Desplaza la responsabilidad en el tiempo suspendiendo o
conteniendo las especulaciones que surgen en momento de caos.

Por lo analizado, observamos que aun cuando la profecia surge de
un contexto religioso, su funciéon es enlazar la crisis con otros ambitos
seculares para su respuesta en un tiempo requerido para recomponer el
orden posible. Las profecias no sélo irrumpen en el presente, también abren
la puerta a otras expresiones con alto contenido religioso que dan forma a
la incertidumbre por otras vias. Es el caso del incremento de las senales
divinas y de lo que se ha dado en llamar las manifestaciones del mal en el
mundo hoy. En el primer caso, segin pude documentar, de 1999 al afio
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2004 cerca de 150 apariciones marianas se han registrado en muchas partes
del mundo, la mayorfa en América Latina. Cada una de estas
manifestaciones, ocurrida en lugares tan comunes y disimbolos como un
refrigerador, estufa, piso de una calle, el cemento de un puente o en
productos perecederos como una tortilla o un panqué, se acompafié de
interpretaciones y supuestos mensajes apocalipticos o sefiales proféticas de
lo que vendrfa, aunque nadie aclaré nunca qué es lo que vendria (Gaytan,
2001). Asi como los horizontes de posibilidades cambian en tanto cambian
las decisiones en el presente, de la misma manera las interpretaciones y
visiones cambiaban conforme se transferfan a otros lugares las apariciones.
Los objetos o lugares donde hubo la revelacién mariana desaparecian
conforme surgian otras figuras en nuevos lugares. Se podia decir que lo
religioso de este tipo de manifestaciones estaba acorde a la memoria de la
sociedad del riesgo, es decir, con un tiempo marcado siempre por un
presente en constante renovaciéon y en busca de futuros posibles. Lo
religioso introdujo como parte de su comunicacion el elogio y la admiracion
alo insipido y a lo efimero. Las apariciones guadalupanas ya no trascendian,
estaban condenadas a la revocacién y posibilidad constante de sus mensajes.

El otro caso corresponde a las llamadas posesiones del mal
(Michembled, 2002). El incremento de fenémenos paranormales no pasa
desapercibido para esta sociedad. De hecho, es tema ya de la opinion
publica y de instituciones eclesiasticas que hasta hace poco tiempo mantenia
este tipo de rituales fuera del foco publico, oculto y sigiloso, espacio
estrictamente religioso frente a lo considerado como la secularizacion del
mundo. Hoy el tema del mal y de las posesiones ha dejado de ser
estrictamente religioso y ha pasado a ser tema médico, psicolégico, manejo
de energfas y hasta ecolégico (esto por el argumento de grupos
ambientalistas que proclaman que el desajuste de la naturaleza conlleva a un
desajuste en la salud mental del hombre). Llama la atencién que en los
ultimos afios se hayan incrementado considerablemente las versiones de
posesion demoniaca. Es mas llamativo atn el nimero de grupos o personas
que dicen poder contrarrestar la fuerza al margen de las instituciones
eclesiasticas. En un recuento de campo al mercado de Sonora en la Ciudad
de México encontramos que 7 de cada 10 personas que visitaban el lugar
crefan estar embrujadas y 2 de ellas manifestaban estar poseidas.

La Iglesia catdlica ha sido una de las primeras en tomar cartas en el
asunto. Hasta antes de la década de los noventa, la figura de Satanas estaba
guardada en el desvan, o mejor dicho, formaba parte de la utilerfa de la
iglesia. No es hasta 1999, cuando la Iglesia catolica definié un nuevo ritual
de exorcismos, multiplicé la cantidad de sacerdotes encargados de esa
funcién (s6lo en Francia pasaron de 15 a 120 clérigos y en Oaxaca, México
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se establecié una unidad especial para el tema) y reafirmé la existencia del
demonio y su combate como coto de caza cuasi-exclusivo del Vaticano
(Michembled, 2002). Pero el mal es posible en todos lados, y la idea de
orden eclesiastico no impera mas en una sociedad altamente contingente, a
pesar de los deseos de una institucion quieran imponerse.

La percepcion sobre el futuro en la sociedad del riesgo es la
reconstruccion de la idea de destino, cuando no hay destino que sea cierto.
Es una reinvencién de la tragedia griega donde los hombres sienten estar
en el papel del sacrificio, un héroe que conoce su final pero que no puede
hacer nada para remediarlo. Aun mejor, acepta la fatalidad, pero evita
someterse docilmente a ella, sabe que hay sufrimiento, pero también
fortuna y esfuerzo. Ortega y Gasset sefala laconico: “Homero anuncié
dame un héroe y te escribiré una tragedia”. (Gil Villegas, 1997, p. 19).

El hombre moderno del riesgo ya no asume el papel del puritano
del siglo XVII que se resigna a ser instrumento de Dios. Ve en Dios el
instrumento para hacer frente a su destino, en su tragedia asume que la
profecia es una posibilidad, quiza la dnica pero que puede combatirla y
cambiarla. El hombre moderno, producto de la sociedad del riesgo se sabe
un sujeto tragico, y lo es en tanto quiere ser él mismo, la voluntad es tema
de su tragedia sin heroismo. Sabe de la tragedia sobre el calentamiento
global, sabe de la tragedia de la sobrepoblacion, la tragedia personal de vivir
hacinado en las grandes ciudades, de las nuevas enfermedades que puede
portar o contagiar. Nada de ello lo convierte en héroe de su propia trama,
simplemente lo hace portador de incertidumbre de la cual la religiéon forma
parte. Y forma parte en tanto la salvacion o redencién en este mundo no es
ya una forma segura de navegar como lo hicieron los creyentes de la
modernidad de antafio. La sociedad moderna no puede abrazar una sola
posibilidad, ni siquiera si fuera lo divino, porque atn lo divino es multiple
e incierto para apostar todo por uno de sus caminos.

El final de la tragedia es la muerte, aun la finitud de la vida es una
paradoja. Por un lado, se tiene la certeza de la muerte, por otro, se
desconoce cuando y como ocurrira. Se puede comprar un seguro de vida y
en realidad se compra estabilidad econémica para otros. Se descubren
nuevos medicamentos y nuevas enfermedades que derivaran de su uso, se
sabe que la informacién es inmensa, y poco el tiempo para asimilarla. La
petcepcion del riesgo de la modernidad deja de lado su escepticismo —una
de las tantas versiones de la secularizacién clasica— para adoptar la
dimension secular de la religion, esto es, la liga de lo sagrado en la tierra,
multiplicidad de formas de acceder a lo divino y lo contingente de su
presencia entre los hombres. Para los hombres de la sociedad del riesgo
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existe un destino, no saben cual es, pero saben que existe uno para ellos y
no es precisamente el mas halagador. Reinventan entonces lo religioso
como una eleccion entre otras, una posibilidad de cambiar ese destino por
otro en la tierra, necesitan salvar su alma en el presente porque en el futuro
estaran muertos y no habra ya posibilidad de cambio alguno.

La profecia es un recurso de la religién para hacer evidentes las
limitaciones del hombre faustico —llamado asi por las pretensiones del
Fausto de Goethe— por dominar su futuro, pero también recordarle al
hombre hamletiano que su tragedia no se produce por un futuro que ya
existe marcado en su camino (Julien, 1998). Faustico o hamletiano, no
importa como perciba el riesgo la sociedad moderna, lo unico claro es que
la religiéon forma parte de su autoconciencia sobre la produccion de los
riesgos y se abre como una ventana para observar sus limitaciones y la
manera en como construye su futuro.

LA MUERTE COMO DIMENSION SOCIAL: LA ULTIMA
FRONTERA DEL RIESGO.

La muerte ha sido un tabu para los seres humanos, rompe con cualquier

seguridad ontoldgica que la sociedad provea a través de artificios como los
seguros de vida, mayores instrumentos para reducir los impactos mortales
en accidentes, adelantos médicos que alargan la vida y reducen los efectos
de las enfermedades (Ariés, 2000). A pesar de todo ello, la sociedad del
riesgo es obsesiva con la muerte. Estd al pendiente de las sefiales riesgosas,
estableciendo constantemente el umbral de catastrofe en el que se mueve.
El golpe terrorista de secuestrar aviones y estrellarlos en edificios ha dado
lugar a un temor por volar y el Tsunami ha provocado que las personas
eviten las playas.

La conciencia de los hombres siempre se ha obsesionad por pensar
su muerte. Gadamer menciona que todos los hombres, sin importar su edad
o condicién fisica y social mueren a un mismo tiempo y de manera
irreversible (Gadamer, 1990). Desde que se nace se muere, llevamos dentro
la muerte petrificada, el esqueleto que nos sefiala constantemente el destino
de nuestra vida. El catolicismo hace alarde de necrofilia al conservar restos
humanos en sus templos, lo hace para recalcar la condiciéon perecedera de
los hombres en la tierra, aunque de manera por demas grafica.

Desde el momento en que uno comienza a existir ha empezado a

morir. No se puede evitar que venga sobre ¢l la muerte, precipitada carrera
hacia la muerte en la que no hay pausa ni tiempo fuera. No la muerte propia
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sino la de nuestros semejantes, porque los que murieron ya pasaron la
frontera, pero dejaron la duda entre los que quedan en este mundo (Ariés,
2000).

En la modernidad la muerte en si misma no produce miedo, a
menos que la persona tenga algin grado de esquizofrenia y paranoia. Es la
manera en qué uno habra de morir lo que genera angustia y temor, pero
también lleva a un plano extremo la autonomia cuando se acepta que, si
bien no se puede evitar la muerte, si es posible ejercer la libertad de evitarla
o hacerla llegar.

La muerte en la sociedad del riesgo no es un futuro lejano, es un
futuro carente de contenido o sustancia. Es el vacio cierto que llegara
¢Coémo? No se sabe. La muerte es la sintesis paraddjica del riesgo: se tiene
la certeza que llegara, saber cuando y como es lo incierto. Las enfermedades
y accidentes se muestran como una espada de Damocles sobre nuestras
cabezas. La responsabilidad que cada uno asume se vuelve abrumadora:
dejar de comer tal cosa, no visitar tales lugares, estar al pendiente del clima,
etcétera.

La sociedad del riesgo reinventa los mandamientos cristianos.
Recordemos que los diez mandamientos son negacion y no afirmacion. Al
negar deja abierta la posibilidad a que suceda cualquier cosa: no mataras
(pero puedes lesionar, maltratar o huir, etcétera), no desearas a la mujer de
tu préjimo (pero no indica que dejes de desear a otras mujeres). Los
mandamientos puestos en negaciéon abre la posibilidad a la libertad de
accion de los hombres. De estar escritos de manera afirmativa no habria ya
libertad, lo que esta escrito es y deberia ser.

En la misma logica actia la sociedad del riesgo. La amenaza de la
muerte repentina hace que se busquen caminos a partir de la negacién del
mundo. Ante la crisis de alimentos procesados y el riesgo de contraer cancer
se procede a explorar las virtudes de lo organico. Se sugiere entonces que
¢ésa es la salida para una vida sana. Pero si el mundo entero regresara a la
produccion de organicos dejando fuera los alimentos transgénicos el riesgo
de una hambruna mundial se dispararfa y la muerte, entonces si, eleccion de
unos sobre el resto de la sociedad.

La muerte en la modernidad, particularmente en la sociedad del
riesgo, es mas que la ultima frontera, es la linea cotidiana que
conscientemente es una preocupacion por alejarla. En el terreno religioso,
la muerte es la frontera de la trascendencia, es el punto de quiebre en el que
no existen mas posibilidades, la contingencia se agota para el que muere,
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pero se incrementa para los que quedan vivos aun (Gomez, 2002). La
muerte del préjimo no es mi muerte, el riesgo se incrementa de correr la
misma suerte. Al pasar cada catastrofe existe una paranoia por no ser la
proxima victima. Se inician investigaciones, se toman decisiones politicas y
se gastan recursos en evitar que la muerte de aquéllos no sea nuestra muerte.
Pero la incertidumbre abruma y es cuando aparece lo religioso en el
horizonte. No todo es responsabilidad del hombre, existe una parte que
corresponde a lo divino que sabe de antemano lo que va a ocurrir, no
porque lo haya decidido de antemano sino porque lo prevé. Los hombres
buscan sefiales en los rituales, rezos o manifestaciones religiosas que
prevengan los males futuros. Se inicia un circulo hermenéutico, la religion
y sus manifestaciones en lugar de ser sefiales seguras se convierte en un
amplio abanico de interpretaciones y de posibilidades, ciertas o no, eso no
se sabra hasta que ocurra. La muerte misma es una de esas posibilidades.

En el cristianismo, la muerte significa la redenciéon —Jesus mismo es
simbolo de tal sacrificio—, en otras religiones se entiende que los dioses ven
en la muerte la redenciéon de sus seguidores como un honor. En todo caso,
la muerte deja de ser algo tragico para convertirse en la redencién de la
incertidumbre. Ia responsabilidad sobre el futuro y su finitud deja de estar
en los hombros de las personas, les da un respiro, objetos de su infortunio.
El riesgo de muerte en la religiéon se asume de manera distinta que otros
ambitos. En religion, los hombres muertos fueron victimas, no entendieron
las sefiales divinas y por tanto se descarga la responsabilidad. La
victimizacion no es sélo cuando ocurre la muerte, el riesgo de muerte visto
religiosamente descarga parte de la responsabilidad del actuar del sujeto en
cuestién en algo que lo trasciende.

Los rituales de limpias espirituales, la santerfa, la adivinacion,
quiromancia y otros recursos para contener la incertidumbre de la muerte,
ayudan a los sujetos agobiados a descargar la responsabilidad y con ello a
mitigar la angustia. Si ocurre o no lo predicho es otra cosa, el creyente esta
convencido que fuerzas externas actuan alrededor de él y que lucha o se
acompafla de ellas (Durkheim, 1994). A diferencia de la limpia y santeria de
otros tiempos, ahora se hace hincapié a los creyentes en la fuerza de sus
decisiones para combatir el mal y definir su futuro. Sugieren visitar
especialistas para tratar las dolencias y de cémo invertir el dinero si el
problema es de finanzas. Si bien se mitiga la carga, el peso de las decisiones
recae casi en su totalidad en el creyente.
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CONCLUSIONES.

La sociedad del riesgo ha puesto énfasis en el tiempo, sobre todo en el

futuro. Le obsesiona el tiempo y busca la manera de atajar el tiempo:
prediccion, prondstico y profecia, la trfada de la incertidumbre. En algunos
casos, como la predicciéon y la profecia, la religion despliega su complejidad
para aceptar o rechazar como parte de su comunicaciéon esas pretensiones
de entender el futuro, sobre todo si ese futuro se presenta como unico y
cierto. La profecia es el recurso inherente a la religién, porque es a través
de ella que puede hacer que el futuro llegue al presente en forma de
imaginario, la llegada del Mesias hoy. En cambio, la prediccion y el
prondstico tienen un sentido desde el presente con tal de adelantarse al
futuro, una forma de calculo de probabilidades y recursos disponibles para
imaginar el tiempo por venir.

La religiéon también ha mostrado su capacidad de incorporar una
dimensién moderna en la secularizacion, es su manera de procesar la finitud
de la vida, el temor a la muerte y la percepcion del riesgo quiebra la
seguridad ontolégica heredada de una modernidad que prometia bienestar
y longevidad. El futuro ya no es promisorio, aun mas, la conciencia sobre
la irrupcion violenta de la vida ha dado lugar a cultos como el de la Santa
Muerte, lejana a pretensiones morales y mas cercana a entender y procesar
la incertidumbre del futuro inmediato en el presente, en el aqui y ahora. La
muerte se refleja entonces como el final de toda comunicacién y, por tanto,
de toda incertidumbre. Es la exclusién universal de la sociedad: muerte
politica, social, econdémica, fisica, cualquiera de ella es exclusién universal y
la incertidumbre de padecerla es angustiosa aun cuando una vez que ocurra
ya nada cambiara y no habra mas de que preocuparse.
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CAPITULO 4
La violencia de la Iglesia catélica en Puebla’

Luis Arturo Jiménez Medina?

INTRODUCCION.

Parece ser que una de las caracteristicas basicas y mas importantes de las

religiones y de los sistemas de creencias desde que existen en este mundo
hasta nuestros tiempos es la violencia en sus diferentes manifestaciones,
desde la mas cruel y barbara hasta la mas sutil y simbélica. Si uno revisa,
aunque sea a “vuelo de pajaro” la historia mundial, el binomio violencia y
religion van de la mano y se manifiesta de diferentes maneras, pero el
resultado siempre es el mismo: victimas y victimarios. En el desarrollo
histérico de las sociedades en el tiempo y en el espacio, la aparicién de la
violencia y la relaciéon con las creencias y las religiones ha mostrado que
dicha relacion es una constante histérica de la vida social y humana. Dicha
caracterizacioén es valida incluso para aquellos sistemas religiosos que se
autocalifican como “no violentos” como es el caso del budismo. En efecto,
en el propio budismo esta el caso del uso de la violencia en la etapa de la
restauracion Meiji y el budismo zen en el siglo XIX (Blancarte, 2019, pp.
12-13), hasta la actualidad en donde la violencia es una practica cotidiana en
los paises asiaticos de Birmania y Sri Lanka, por mencionar sélo algunos
casos, que contradice su propia tesis original. Un argumento muy
contundente, sobre la relacién entre religiéon y violencia que me parece
adecuado para el contenido del presente texto, surge a partir de una cita
biblica tomada del evangelio segin San Mateo (10: 34-38) a la cual me
refiero a continuacion:

En suma, sélo aquéllos que estén identificados con Dios, de manera
absoluta e incluso en contra de sus padres e hijos, podran hallar la
salvacion eterna. Y ésta me parece que es la clave de por lo menos
algunas formas de [...] violencia: la identidad de nosotros (o peor ain,
yo, en el caso del iluminado) contra todos los demds. Los que no estin
conmigo estan en el error. La identidad absoluta que Dios exige supone
una separacion del resto, es decir, todos aquellos que no forman parte
del proyecto de salvacién. Se convierten, por lo tanto, en desechables y
sujetos de violencia (Blancarte, 2019, pp. 13-14).

! Una primera versién de este texto se presenté como ponencia en la “Jornada de Reflexién Universidad y
Sociedad ante la Violencia en México”, que se realizé en el auditorio Luis Villoro de la Facultad de Filosofia y
Letras de la BUAP, el 26 de septiembre de 2018.

2 Profesor Investigador Titular de Tiempo Completo, Colegio de Antropologia Social, Benemérita Universidad
Auténoma de Puebla. Doctor en antropologia por la Escuela Nacional de Antropologia e Historia. Perfil deseable
del Programa para el Desarrollo Profesional Docente. Miembro del Sistema Nacional de Investigadores del
CONACyT. ORCID: https://orcid.org/0000-0003-0600-0899

98



La violencia de la Iglesia catdlica en Puebla

De la cita anterior se pueden deducir tres aspectos importantes en donde se
muestra la relacién consustancial entre religion y violencia, ademas de eso,
en cada uno de esos aspectos existe una buena dosis de violencia: cuando
la religiéon se desempefia como articulador de identidades y, obviamente,
también hay exclusiones; cuando es un instrumento para legitimar el orden
social establecido; evidentemente esta su contrario que es cuando la religién
intenta subvertir un orden social (Blancarte, 2019, p. 12).

Ademas de la relacion consustancial de la religion con la violencia,
también se muestra, a partir de la referencia anterior, que la religién es parte
de la sociedad y de la cultura, porque como lo alude Blancarte (2019), “...la
violencia religiosa es real, pero se enraiza en las culturas que la vieron nacer
y se modifica en los nuevos flujos de la sociedad globalizada” (p. 17). Pero,
ademas, la religion se expresa en instituciones; como lo argumenta
Durkheim (1982, p. 49): “Una religién es un sistema solidario de creencias
y de practicas relativas a las cosas sagradas, es decir, separadas, interdictas,
creencias a todos aquellos que se unen en una misma comunidad moral,
llamada iglesia, a todos aquellos que se adhieren a ellas”. En México, las
religiones generalmente se manifiestan, desde la perspectiva juridica, en
asociaciones religiosas.

El contenido de este documento versa sobte la relacién de la
religién catdlica con la violencia en la ciudad de Puebla. Para ilustrar dicha
relacion, se analizaran tres casos que han sucedido en los ultimos 40 afios
en donde el factor violencia es una constante. Dichos casos han sido poco
tratados y, en algunos, solo existe informacién en unos cuantos medios de
comunicacién impresos. De los tres casos, el primero se refiere al afio de
1979 y la informacién se obtuvo de dos textos y con algunas platicas con
uno de los actores importantes de esos tiempos. Del segundo caso, se
recurrié a la informacién periodistica impresa y con algunas breves
entrevistas realizadas a algunos actores. Del tercer caso, se pudo hacer
trabajo de campo en la marcha de septiembre de 2016 y la revision de las
pocas notas periodisticas impresas que se publicaron sobre el evento. Como
se podra deducir, el contexto de los eventos que se analizaran en este
documento se da en el ambito urbano de la ciudad capital poblana en donde
actualmente viven casi dos millones de habitantes.

Viene al recuerdo y como parte de esta introduccion, aquel evento
violento del 14 de septiembre de 1968 relacionado con la religion y la iglesia
catélica. En la pelicula dirigida por Felipe Cazals de 1975, asi como las
publicaciones de Sotelo Mendoza y Carlos Monsivais de 1998; el libro de
Guillermina Meaney de 2009; documento de Solérzano de 2016 y el
testimonio de uno de los sobrevivientes de aquel evento tragico que nos
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comunico en una conferencia en el afio 2010 en el Colegio de Antropologia
Social de la BUAP; en resumen en esa ocasion lincharon a cinco
trabajadores de la BUAP y a algunos vecinos, los cuales fueron
considerados como “bandidos”, “agentes del comunismo”, e “insultadores
de Dios y de la patria”, entre otros adjetivos. Dicha adjetivacion fue
promovida por el parroco del templo de la localidad, previniendo a los
pobladores de dichos peligros, los cuales se armaron de palos, machetes y
otros objetos para impedir dicha amenaza. Dicho crimen quedé impune
porque ni la Iglesia catdlica ni las autoridades municipales tomaron cartas

sobre dicho evento.

La situacién descrita muestra fehacientemente la violencia de la
iglesia tanto en el discurso, en el uso del lenguaje, como en la interpretacion
de la doctrina religiosa y su aplicaciéon en el mundo real, entre otras
expresiones y muestra claramente, a mi parecer, lo que Bourdieu (1996, p.
44) sugiere como la violencia simbolica, que no es otra cosa que cualquier
tipo de poder que logra imponer significaciones e imponerlas como
verdaderas y legitimas y que tienen la capacidad de disimular las relaciones
de fuerza en que se fundamenta dicho poder.

El primer caso se refiere a una disputa doctrinal que se realiza en el
seno de la Iglesia catdlica entre miembros de la propia institucién
eclesiastica en el contexto de la primera visita de un papa a México. El
segundo es un asunto por la disputa de creyentes, en donde la institucion
eclesiastica poblana muestra un rostro intolerante con argumentos
doctrinales para invalidar una concepcién proveniente de la cultura popular.
El dltimo caso que se tratara en este texto hace alusioén a la institucion
eclesiastica que, con argumentos doctrinales poco actualizados, se opone
politica y doctrinalmente a las necesidades y realidades del México actual. A
continuacién, y de manera breve, se expondra algunos eventos historicos
en donde la relacion entre religién y violencia se expresan en el papel de la
Iglesia catdlica y que serviran para contextualizar los casos mencionados.

LA IGLESIA CATOLICA EN MEXICO Y LA VIOLENCIA.

En 1a historia de México, la conformacién del ambito de lo religioso desde

el siglo XVI, ha estado caracterizada por las relaciones de la Iglesia catdlica
con otros ambitos e instancias de la vida social mediadas por la violencia.
Como sugiere De la Pena (2004, pp. 56-57) desde aquella época el hilo
conductor que dicha institucién ha sostenido es constituirse en una fuerza
hegemonica. En efecto, en la época colonial el proceso evangelizador se
realiz6 a partir de la persuasion y la fuerza llevada a cabo por misioneros,
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militares y administradores consolidando una institucion religiosa que hasta
nuestros dfas sigue siendo un referente fundamental para entender la
historia de nuestro pais y, evidentemente, a la época actual.

Desde el siglo XIX, en las luchas por la construccion de un estado
nacional mexicano, la mencionada instituciéon eclesidstica jugé un papel
significativo. En efecto, durante dicho siglo, muchas vidas se perdieron con
las reformas liberales que buscaban restarle privilegio y poder a la Iglesia
catodlica. Dicha violencia desembocé en la guerra cristera en la década de los
veintes del siglo XX. Los resultados de este largo conflicto son: desde 1861,
México es un pais catolico, pero también una nacién laica (De la Torre,
2008, p. 27). A partir de la década de 1970, comenzaron a llegar los vientos
liberadores, primero del concilio y luego de la iglesia latinoamericana: los
cristianos se movilizaban y se solidarizaban con los movimientos populares.
Aunque la mayoria de los obispos mexicanos seguian criterios
conservadores y moderados, hubo algunos obispos que alzaron una voz
profética como fueron los casos de Sergio Méndez Arceo, Samuel Ruiz,
Arturo Lona y Manuel Talamas que promovieron una dimension politica
de la fe denunciando las injusticias del sistema politico y econdémico
mexicano (De la Torre, 2008, p. 28).

Desde 1979 con la primera visita de un papa a México y la
celebracion de 1a 111 reunién de la CELAM en la ciudad de Puebla, se desatd
una fuerte cruzada contra las fuerzas progresistas al interior de la Iglesia y
el desmantelamiento de lo avanzado por laicos y curas inspirados en la
teologfa de la liberacién, la opcién preferencial por los pobres, las
comunidades eclesiales de base, las organizaciones de laicos, entre otros. De
esta manera, la iglesia se convierte en un agente politico, pero también con
la intencién de reconquistar la autoridad moral entre la sociedad y la politica.
Con los cambios constitucionales en materia religiosa, el papel de la Iglesia
catdlica y de las demas iglesias operan mas en el campo de lo politico. Pero
también se involucran en una serie de abusos sexuales, escindalos
econémicos, injerencia en los procesos electorales, relaciones con el
narcotrafico, relaciones muy abiertas con los poderes econémicos y
politicos y la reproduccién de un discurso muy conservador en relacién con
los temas de la sexualidad, la familia, el aborto, la educacién y otros asuntos

(De la Totre, 2008, pp. 28-30).

Todos estos acontecimientos mencionados en términos muy
generales se expresaron de diferente manera en las diversas regiones y
localidades del pais con resultados desiguales: en algunos lugares la
presencia de la Iglesia catélica mantiene un rol significativo que no
solamente se manifiesta en las cuestiones morales, sino también en las
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cuestiones educativas, politicas y econdémicas como son los casos de las
entidades federativas del centro, centro norte y occidente. En cambio, en
las regiones nortefias y surefias, en donde estan las fronteras con
Norteamérica y Centroamérica respectivamente, aunado a la diversidad
lingtiistica, poblacional y cultural en las entidades federativas del sureste y
sur; se pueden identificar mas “competencia” de otras ofertas religiosas
frente al catolicismo. No obstante, en cualquier circunstancia la iglesia
catdlica sigue siendo una instancia hegemonica en gran parte del pafs,
aunque ya existen ciertas expresiones de la diversidad religiosa,
dependiendo de la zona geografica y dicho dominio tiene muchos
elementos, como ya se apunt6 antes, de violencia en diferentes formas.

Algunos aspectos para la comprension de la relacién entre violencia
y religion. La cita que se reproduce a continuacién es un punto de partida
para la elaboracion de este texto, pero también es interesante la reflexion
que realiza Herrera-Lasso (2017), a los aportes de la antropologia para el
estudio de la violencia:

[Esta] forma parte de una relacién de poder situada en un contexto
histérico y cultural especifico, lo que hace que sus significados cambien
en el tiempo y en el espacio. Cada cultura define sus propios parimetros
para explicar, ejercer y tolerar la violencia. El uso de la violencia es
generalmente negociado: se disputa quiénes, cuando y cémo deben
ejercerla. El origen de los comportamientos violentos tiene que ver con
la apropiacién y uso de recursos (simbolicos o materiales) que resultan
escasos. La violencia es una forma de apropiacion de dichos recursos.
Las soluciones violentas pueden ser de corto plazo (apropiacion de los
recursos del otro) o de largo plazo (eliminaciéon del otro). [...]. La
violencia no se puede separar de una racionalidad instrumental pues esta
basada en una relacién de competencia por los espacios y los recursos.
Sin embargo, la violencia no es puramente instrumental. Existen
elementos simbdlicos que buscan justificar la violencia: el orden, la
libertad, el bien comun, son codigos o discursos a los que se apela para
activar una maquinaria de soluciones violentas (Herrera-Lasso, 2017, p.
12).

La referencia anotada apunta una serie de elementos que en un texto corto
no se pueden desarrollar pero que pueden tomarse como referencia e
ilustracion de lo complejo que es la tematica de la violencia. Sin embargo y
para complementar la anterior definicion, es conveniente recurrir también
al argumento de Bourdieu y Passeron (1996, p. 44) y que dice lo siguiente:
“Todo poder de violencia simbdlica, o sea, todo poder que logra imponer
significaciones e imponerlas como legitimas disimulando las relaciones de
fuerza en que se funda su propia fuerza, afiade su fuerza propia, es decir,
propiamente simbolica, a esas relaciones de fuerza”.
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Las definiciones mencionadas son adecuadas, a mi parecer, para
argumentar no solamente el titulo de este texto, sino también para aplicarlo
al caso de la religion catdlica y la institucion eclesiastica a través del tiempo
y del espacio poblano en particular. En otro texto del socidlogo francés
Pierre Bourdieu en donde se alude mas especificamente al caso de la
religién, se puede considerar que:

Por el hecho de que los sistemas simbolicos obtienen su estructura,
como se ve con evidencia en el caso de la religién, de la aplicacion
sistematica de un mismo y tnico principio de divisién, y porque no
pueden organizar el mundo natural y social sino recortando alli clases
antagonistas, por el hecho de que, en una palabra, engendran el sentido
y el consenso sobre el sentido por la logica de la inclusién y de la
exclusion, ellos estin predispuestos por su estructura misma a servir,
simultineamente, a funciones de inclusion y de exclusién, de asociacién
y de disociacién, de integraciéon y de distincién: estas “funciones
sociales” (en el sentido durkheimiano o estructural-funcionalista del
término) tienden siempre mas a transformarse en funciones politicas, a
medida que la funcién logica de ordenamiento del mundo —que el mito
cumplia de manera socialmente indiferenciada operando una diacrisis, a
la vez, arbitraria y sistematica, en el universo de las cosas— se subordina
a las funciones socialmente diferenciadas, es decir, a medida que las
divisiones que opera la ideologfa religiosa vienen a recubrir (en el doble
sentido del término) las divisiones sociales en grupos o clases
concurrentes o antagonistas (Bourdieu, 20006, p. 33).

El parrafo anterior, puede ser aplicado al caso de la Iglesia poblana para
comprender los tres casos que se expondran. En efecto, el ejercicio de
violencia simbélica de parte de la instancia eclesidstica es significativa
potque casi todos los implicados forman parte de la misma estructura y son
sometidos a un criterio divisional dicotémico como discurso legitimo e
ilegitimo, como es el evento relativo a la conferencia I1I de la CELAM; en
el segundo caso se refiere a la dicotomia creencias verdaderas y falsas y que
alude al culto de la Santa Muerte; finalmente con concepciones naturales y
antinaturales, es una dicotomia que se aplica al caso de la marcha del pasado
septiembre de 2016 en el centro histérico de Puebla.

VIOLENCIA ECLESIASTICA AL INTERIOR DE LA IGLESIA
CATOLICA.

Ei primer caso se ubica a finales de la década de 1970 en ocasion de la
primera visita de un papa a México y la celebracion de la 1T reunion de los
obispos latinoamericanos conocida como Conferencia del Episcopado
Latinoamericano (CELAM III). La primera reunién se realizé en 1955 en
la ciudad de Rio de Janeiro, Brasil y la segunda se llevé a cabo en Medellin,
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Colombia en 1968 tres afos después de la conclusion de los trabajos del
Concilio Vaticano II. Las referencias siguientes tratan de contextualizar el
€aso que trataremos a continuacion.

Segun Ceballos (1992, p. 122), desde finales del primer tercio del
siglo XX, se pueden distinguir tres tipos de agrupaciones de catolicos que
conviven entre s{ y que se van formando durante dicho siglo: la primera
agrupacion surgié después de la Cristiada en 1929 y que se expresé
principalmente en la Acciéon Catdlica hasta al final del Concilio Vaticano 11
en 1965. Un segundo conjunto de agrupaciones es los que aceptan las
reformas conciliares (sociales, biblicas, litargicas y eclesiolégicas) y de ahi se
identifican las corrientes de base; los cristianos por el socialismo; “...las
nuevas agrupaciones al pensamiento social cristiano al que ya no consideran
como una doctrina, sino como una enseflanza mas cercana a una ética
inspiradora que a una ideologia”; entre otros. Finalmente, después de la
primera visita del Papa Juan Pablo II a México, se consolidan agrupaciones
de indole conservadora e inclinados a planteamientos preconciliares.

Estos han vuelto a hablar de doctrina social catdlica, cuando los
anteriores la habian delimitado; han hablado otra vez de la restauracion
del orden social cristiano; han combatido acremente las nuevas
corrientes teoldgicas, especialmente la teologia de la liberacién; y han
intentado, en resumen, contener con cierto celo intransigente las
corrientes mas innovadoras (Ceballos, 1992, p. 122).

Cuando el papa llego6 a la ciudad de Puebla a inaugurar los trabajos de la
tercera reunién de los obispos latinoamericanos denominada Conferencia
Episcopal Latinoamericana (CELAM III) en el ano de 1979; dicha ciudad
reportaba un poco mas de ochocientos mil habitantes segin el censo de
1980. Esos dos acontecimientos tendran un impacto diferente entre los
catélicos mexicanos: la visita del papa Juan Pablo II se expreso en la mayoria
de la sociedad mexicana con un peso significativo en términos sociales y
politicos en el plano nacional y la reunién de la CELAM III tuvo
implicaciones principalmente doctrinales para México (Blancarte, 1983, p.
369) y América Latina.

En este contexto, la ciudad capital del estado poblano se convierte
en un campo politico (Swartz, Turner y Tuden, 1994, p. 105), en donde no
solamente se van a dirimir conflictos de indole doctrinal que se expresan en
los campos politico, educativo y econémico, principalmente, sino también
es un campo para el ejercicio de la violencia. Desde la década de 1970, la
ciudad capital de Puebla era uno de los bastiones del anticomunismo
respaldado por los empresarios poblanos, la Iglesia catdlica, académicos,
estudiantes y otros sectores sociales y adjetivaban a los movimientos
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reivindicativos de trabajadores y de otros sectores sociales como parte de
una conjura internacional comunista. Se forma el Frente Universitario
Anticomunista (FUA) a mitad de la década de 1950 (Delgado, 2003), y
desde la segunda mitad de la década siguiente, estara presente en el contexto
social y politico de la ciudad poblana con el apoyo del arzobispo en turno
Octaviano Marquez y Toriz quien a principios de los sesenta manifestd su
anticomunismo con una carta pastoral en donde afirmaba entre otras cosas
que “El comunismo es un sistema filoséfico y politico que destruye la
personalidad humana, niega el orden espiritual y por lo tanto, el orden
moral” (Marroquin, 2014, p. 190). Dicho arzobispo enfrenté una fuerte
crisis desde 1967 por la violencia de los miembros del FUA contra el
proceso electoral en la Universidad Auténoma de Puebla (UAP) y luego por
el evento violento de Canoa ya citado y para aminorar dicha situacion
intervino el obispo Méndez Arceo, pero en respuesta, el arzobispo Marquez
y Toriz escribié una carta pastoral descalificando al obispo de Cuernavaca
(Marroquin, 2014, p. 190).

En un ambiente de mucho cuidado e “inspirados” en una “teologia
de la conspiraciéon” -término acufiado por José Comblin-, las autoridades
del Vaticano preparaban la III Conferencia de la CELAM impidiendo que
participaran como delegados en esa reuniéon el mayor nimero posible de
obispos progresistas. Igualmente, se prohibiria la entrada a asesores (en la
reunién de Medellin de 1968, éstos habian realizado el Documento). Se
escogié cuidadosamente la sede: en la conservadora Ciudad de Puebla, el
Seminario Palafoxiano, un gran predio rodeado por una muralla construida
por Espinoza Iglesias, duefio de Bancomer (Marroquin, 2014, p. 188).

De esta manera y considerando los elementos ya expuestos y como
ya se habfa dicho, la ciudad capital poblana se convierte en un campo
politico en “...donde se despliega una serie continua de batallas que surgen
entre personas y grupos”, echando mano de diversos recursos “...para
justificar y apoyar sus propios intereses politicos”, religiosos, entre otros;
“...de personas y grupos que, compartiendo una norma, acusan a la otra de
quebrantarla por posiciones de autoridad”; ese espacio social “...es un
campo de tension, lleno de antagonistas solos o agrupados, que estan
movidos por la ambicidn, el interés propio, el deseo del bien publico...”;
ahi ““...se encuentran involucrados actores, relaciones, reglas, instituciones,
metas, intereses, recursos escasos por lo que se compite y a los que se busca
controlar (...): “...espacio de posiciones, de fuerzas y luchas” (Diaz, 2014,

pp. 93-127).

En efecto, la ciudad de Puebla es el escenario en donde diversos
actores, instituciones, grupos no solamente religiosos sino también
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empresarios, politicos, medios de comunicacion, entre otros, compiten por
imponer y controlar la versiéon “mas conveniente” del mensaje cristiano que
se estarfa revisando, analizando, evaluando y ajustando por los obispos
latinoamericanos de aquellas épocas, como apunta Marroquin (2014, pp.
187-188) en su texto:

Cuando ya se hablaba de una tercera Conferencia Latinoamericana (la
III CELAM), a los diez afios de Medellin, algunos jerarcas pensaban la
posibilidad de neutralizar Medellin y condenar la Teologia de la
Liberaciéon. Muchos obispos, déciles a lo institucional, habfan firmado
el Documento de Medellin sin comprender todas sus implicaciones, y
poco a poco se les habfa estado advirtiendo de los peligros que esta
corriente comportaba.

En todo este contexto, también se habfa pensado que el adversario principal
del espiritu de la conferencia episcopal era el Gobierno liberal laico; pero
su espiritu jacobino ya habifa menguado. Al respecto, hay que recordar la
llamada “carta de Anenecuilco” que emiti6 Méndez Arceo a los candidatos
presidenciales de aquellas épocas y que les demandaba poner fin al estado
de ficcion juridica e inmadurez civica en las relaciones entre el Estado y la
Iglesia (Marroquin, 2014, p. 197).

Lo que en realidad esta en juego en la reunién de obispos en la
ciudad de Puebla son las dos maneras de interpretar y comprender el
mensaje cristiano y la funcién de la iglesia catélica en los paises de América
Latina: la que proviene de la segunda reuniéon de Medellin en 1968
expresada en la teologfa de la liberaciéon y su expresion eclesiastica de tipo
popular y la que estan “ajustando” y revisando desde el Vaticano que tiene
como objetivo impedir el desarrollo de los resultados de la reunién anterior
de la CELAM y regresar a un sistema de rigidez y verticalidad aprovechando
la coyuntura de un nuevo papa. En otras palabras, se organizaba una especie
de derecha eclesial respaldada por El Vaticano y, por otro lado, también se
organizaba el progresismo eclesial latinoamericano para defender el espiritu
de Medellin, cuyos indudables frutos se estain recogiendo en esos
momentos (Marroquin, 2014, p. 190).

De los simpatizantes de la iglesia popular y la teologia de la
liberacién fueron invitados, por el obispo Sergio Méndez Arceo- el cual era
un lider con mucho reconocimiento a nivel nacional e internacional-, a
directivos de movimientos apostolicos y centros de apoyo para agentes con
trabajo de base a la linea mencionada como son los casos del Centro de
Comunicaciéon Social (CENCOS), el Centro Antonio de Montesinos, el
Centro Nacional de Misiones Indigenas (CENAMI), el Secretariado Social
Mexicano, el Secretariado Internacional Cristiano de Solidaridad “Oscar A.
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Romero-, entre otros (Marroquin, 2014, p. 192); igualmente tedlogos,
sacerdotes, obispos, académicos, simpatizantes de esas lineas de trabajo.
Por su parte, la version del Vaticano estaba dirigida por las autoridades de
la propia Santa Sede, el presidente de la CELLAM, el obispo Trujillo, obispos
de los pafses latinoamericanos, la mayor parte de los obispos mexicanos en
donde destaca Javier Lozano Barragan, los empresarios en donde los de
Puebla destacaron por el golpeteo al obispo Méndez Arceo al igual que la
prensa nacional y poblana. Sin embargo, en agosto de 1978 muere el Papa
Paulo VI y la reunién se suspende y un poco mas de un mes, muere el
pontifice sustituto Juan Pablo I en circunstancias que hasta la fecha no han
sido claras. Entonces se elige a Juan Pablo II el cual indica continuar con la
preparacion de la reunioén y que hasta estarfa en México para inaugurarla.
Todo esto creo mucha expectacion sobre todo por su postura con relacion
a los procesos de las iglesias de América Latina, ya que estaba recién electo
(Marroquin, 2014, p. 196).

Aunque el papa Juan Pablo II no condena a la teologfa de la
liberaciéon ni a la Iglesia Popular segin el discurso que pronuncia en la
apertura de los trabajos de la reunién latinoamericana, en la practica y por
el control del Vaticano y de la mayoria de los obispos conservadores
latinoamericanos, la prensa nacional y poblana publican en sus titulares la
existencia de “curas revoltosos”; “Celam paralelo”; “Llega a Puebla el
obispo ro0jo”, entre otros. Para la prensa poblana, el “encuentro paralelo"
se habria tenido, "contraviniendo las 6rdenes expresas del arzobispo —
refiriéndose a Rosendo Huesca—, en el templo del Sagrado Corazén de
Marfa del barrio del Parral. Dicho templo era la sede de una comunidad
religiosa de la orden de los claretianos. En Puebla, dicho “Celam paralelo”
tenfa apoyos de la UAP y otras comunidades religiosas —papeleria, espacios
para hospedar a los visitantes, alimentos y otros recursos— que incluso al
rector de la UAP le llamaron la atencién el gobernador del estado, el
arzobispo de Puebla y el secretario de gobernaciéon Reyes Heroles. Cabe

sefialar que la seguridad del papa en la ciudad de Puebla estuvo a cargo de
la UPAEP y el FUA (Marroquin, 2014, pp. 199-202).

Conforme la reunion se iba desarrollando, las luchas y la violencia
simbolica tanto al interior de la reunién como al exterior, se seguian dando.
Por ejemplo, en los primeros dias de febrero se conocié por la prensa que
el gobierno norteamericano estaba espiando a los religiosos liberales: “el
presidente Jimmy Carter ordené a las Agencias de Inteligencia del gobierno
de Estados Unidos, que intensifiquen sus actividades de infiltracién y
vigilancia en movimientos religiosos y laicos disidentes de la Iglesia Catolica
en los pafses latinoamericanos” (Dussel, 1979, pp. 526-527). Si asi estaban
las cosas a nivel internacional o desde la vision norteametricana, a nivel local
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no era tan diferente. Dos dias antes de que se terminaran los trabajos de la
conferencia, los empresarios poblanos arremetieron contra los cardenales
presentes y contra CENCOS:

Con ponencias radiadas, Ricardo Villa Escalera, de la Camara Textil;
Eduardo Garcfa Suarez, del Consejo Coordinador Empresarial, y
Heberto Rodriguez Concha, de CANACINTRA, sefialaron que algunos
obispos manipulaban a la III CELAM, “tendiente a procrear la lucha de
clases”, acusando explicitamente de "comunistas" a los cardenales
Landdzurri, Bigo, Arns, Proafio y Padin.89 El cardenal Landazurri
andaba muy enojado, y en la clausura, el arzobispo de Puebla, D
Rosendo Huesca, tuvo que pedir publicamente perdén a los obispos
visitantes por el tratamiento irrespetuoso que les dio la prensa poblana,
hablando expresamente de los calificativos dados a aquellos cardenales.
Los empresarios estaban furiosos. Para ellos, Cencos representaba un
serio peligro. Por la tarde del 12 de febrero hubo una manifestacion
callejera contra la Teologfa de la Liberacion. Llegaron al zécalo, frente a
las oficinas de Cencos, gritando consignas —“jCencos, traidor! jAlvarez
Icaza, traidor!” (Matroquin, 2014, pp. 204-205).

Fueron muchas las luchas, los conflictos y los momentos de violencia que
provenia de muchos lados. También fueron muchos los actores que
intervinieron. El texto de Enrique Dussel (1979), ya citado explica de una
manera interesante los momentos conflictivos antes de la reunién y durante
su realizacion en el campo de las ideas, las posiciones teoldgicas, los
intereses que existen en el seno de la propia Iglesia catdlica; se pueden
vislumbrar, incluso, las diferentes maneras de interpretar el mensaje
cristiano, asi como los intereses de la institucién eclesidstica tanto a nivel
local, nacional, regional e internacional. La siguiente cita del autor
mencionado ilustra de manera fehaciente como durante varios dias la
ciudad de Puebla fue un campo politico, un escenario de circulacién de
ideas en donde estas estaban soportadas por intereses de diferentes grupos;
un ambito en donde la violencia verbal y de ideas era lo comun y una que
otra provocacion fisica para una ciudad de menos de un millén de
habitantes:

Los tedlogos de la liberaciéon, excluidos de la Conferencia, pero
invitados por obispos, comenzaron a ser aceptados como ayuda para
aquellos que lo solicitaban. Poco a poco su presencia fue siendo definida
como un inexistente “Puebla paralelo”. Por ello comenzaron a conceder
conferencias de prensa que organizé CENCOS, bajo el liderazgo del
Ing. Alvarez Icaza -observador laico del Concilio Vaticano II,
participante de Medellin y ahora “extramuros”, como tantos. De esta
manera centenares de periodistas pudieron dialogar y conocer a Gustavo
Gutiérrez, José Comblin, Leonardo Boff, Jon Sobrino, y tantos de
nosotros que trabajamos en la oscuridad, en el anonimato -ya que todas
nuestras contribuciones iban por supuesto sin firma y se disolvian en las

108



La violencia de la Iglesia catdlica en Puebla

comisiones como esquemas, textos, “modos”, sugerencias, consejos-.
La actitud reflexiva, fiel, prudente, adulta de los tedlogos vencié mas
resistencias que muchos argumentos que en nuestra contra propalaban
algunos participantes y organizadores de la Conferencia. Criticas que al
pasar de los dias no encontraron eco ni entre sus partidarios. Lo cierto
es que la prensa se volcd en gran mayoria en favor de los tedlogos de la
liberacién, o mejor, en favor de la causa de los pobres, de los
movimientos populates, de los obispos progresistas, proféticos. No
faltaran, por supuesto, diarios de derecha que tergiversarin
declaraciones, o manifestaciones de 200 6 300 jovenes que llevaran un
cartel con el lema: “La teologfa de la liberacién es falsa”. Como nos
sugerfa un compafero brasilefio, es posible que desde los grandes y
primeros concilios ecuménicos, no se vefan manifestaciones que
disputaran cuestiones teoldgicas. En las calles de Puebla, en los bares,
en los kioscos de revistas, se discutfa de teologia acaloradamente
(Dussel, 1979, pp. 527-528).

Terminamos este caso con el balance que aparece en el texto de Dussel y
una pequefia anécdota que estd apuntada en el texto de Marroquin. Ambas
fuentes fueron las principales para ilustrar el caso:

Ante el Documento final se pueden sacar ciertas conclusiones, lo mismo
que del desarrollo de la Conferencia. Los grupos que pretendieron
condenar los movimientos populares cristianos, las comunidades de
base o la “Iglesia popular”, la teologfa latinoamericana de la liberacién,
el llamado “magisterio paralelo” -que nunca se supo claramente a
quiénes se atribufa- no lograron su objetivo, fueron derrotados -por lo
menos en la Conferencia-. Los que pretendieron “sacar la Voz” a la
Iglesia latinoamericana para que no incomodara con sus denuncias,
lograron sus fines, porque en Puebla, al fin, se dijo poco y con poca
fuerza porque se llegd a un texto, en gran parte, de “compromiso”, de
coincidencias minimas y undnimes. En esto se diferencia de Medellin,
donde, aunque hubo muchos documentos no tan claros, nunca fueron
débiles, pobres, inarticulados. Pero, y en tercer lugar, los seguros
perdedores, los grupos populares, las comunidades de base, la teologfa
de la liberacién, y tantos obispos profetas, lograron controlar la
situacion, mostrarse fieles a la Iglesia, y por ello salieron fortalecidos.
Pudo verse entonces que al fin Medellin fue tomado corno punto de
partida e inspiracion y Puebla puede situarse en su tradicién, no tan
original como la IT Conferencia, pero en su mismo camino, lo cual ya es
mucho y en cierta manera inesperado. Las puertas han quedado abiertas
para que los cristianos puedan seguir optando por los intereses
populares, de los pobres y oprimidos (Dussel, 1979, pp. 539-540).

En el texto de Marroquin se apunta lo siguiente:

Al término de la Conferencia General, el 13 de febrero, se notaba en
general un ambiente de distenciéon y de optimismo. La Teologfa de la
Liberaciéon no se condend, las Comunidades Eclesiales de Base
siguieron siendo la forma de pastoral mas recomendada para la situacién
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latinoamericana y la opcién por los pobres, si bien matizada, quedd
reafirmada. Enrique Dussel, en la evaluacién final que tuvimos, calificd
la Asamblea como “un empate en cancha ajena y con arbitro vendido”.
Si Medellin habfa sido un momento profético para nuestras Iglesias,
Puebla fue de discernimiento (Marroquin, 2014, p. 211).

LA INTOLERANCIA DE LA IGLESIA CATOLICA.

Ell viernes 10 de diciembre de 2004, tenfa poco tiempo de haber cambiado

mi residencia de la Ciudad de México a la ciudad de Puebla, porque
comencé a laborar como profesor investigador en el Colegio de
Antropologia Social de la BUAP. Dicho Colegio pertenece a la Facultad de
Filosoffa y Letras y normalmente tienen referencias de “las especialidades”
de los docentes de dicha Facultad, es decir, tienen conocimiento de qué
lineas de investigacion trabajan, qué materias imparten, entre otras cosas.
Esto lo comento, porque en el transcurso del dia mencionado, me contactd
al teléfono de mi domicilio el conductor del noticiero de TV Azteca-Puebla,
pidiéndome una entrevista breve sobre “la misa que se realizé en honor a
la Santa Muerte” la noche anterior en alguna calle del centro histérico de
Puebla. Ante la invitacion, le comenté que no sabia gran cosa sobre el
evento y que me parecfa poco ético una entrevista sobre un acontecimiento
en el cual no estuve presente. Sin embargo, me insistié con la entrevista y
me solicité que cuando menos le diera mi opinién sobre la mencionada
“misa”. Me comentd que queria la opinion de “alguien” que se dedicara a
la academia o a la investigacion sobre las creencias y las religiones, porque
era muy importante mostrar diversas opiniones sobre dichos fenémenos.
Me lleg6 a comentar que ¢l mismo habia hablado a rectoria de la BUAP y
de ahf lo remitieron a la Facultad de Filosoffa y Letras y, luego al Colegio
de Antropologia Social en donde dieron mi nombre.

Como mi centro de trabajo en aquellas épocas estaba ubicado en el
centro histérico, me habia enterado del acontecimiento, pero no hice
mucho caso sobre el asunto. Solamente me enteré por algunos alumnos del
asunto, pero sin poner mucha atencién, porque la informacioén no era muy
objetiva. Sin embargo, para esas épocas si tenfa conocimiento no exhaustivo
del culto a la Santa Muerte en el barrio de Tepito en la capital del pafs. Cabe
seflalar que en esas fechas estaba concluyendo un semestre de estudios
doctorales en la Escuela Nacional de Antropologia e Historia.

Fue tanta la insistencia que accedi a la entrevista. Me dijo que llegaria
a mi domicilio como a eso de las ocho de la noche. Eso provocé arreglar
algo del “tiradero” que todavia tenia de libros y otros objetos producto de
la mudanza que unos meses antes habia hecho. Lo sorpresivo de todo esto
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es que el conductor del mencionado noticiero local llegé una hora antes de
lo mencionado con toda la parafernalia, como es la camara, micréfonos, el
conductor en impecable traje, un par de técnicos con los logotipos de la
empresa de TV Azteca y, obviamente en un vehiculo con los logos de la
empresa. En muy breve tiempo, conductor y técnicos con la parafernalia ya
instalada en la estancia de mi vivienda, ya estaban listos para iniciar la
entrevista. Sin embargo, el conductor dio indicaciones de que la entrevista
se realizara en unos minutos mis tarde. Como en diez minutos, el
conductor “me confesd” que el arzobispo y varios sectores sociales de la
ciudad capital estaban muy preocupados por la celebracion de la misa en
honor a la Santa Muerte a muy poca distancia de la Catedral poblana y que
le urgfa recopilar opiniones sobre el culto mencionado diferentes a las que
plantean funcionarios eclesiasticos, creyentes en general, politicos y otros
personajes de la sociedad poblana que en general opinaban y sugerfan la
condenacién y no aprobacién al mencionado culto.

Ante tal asunto, le reiteré mi desconocimiento sobre la misa pero
que, a pesar de mi poco conocimiento sobre el culto a la Santa Muerte, s
podia opinar sobre la necesidad de ir reconociendo la diversidad religiosa
en México como pais y que el culto a la “Nifna Blanca” en Puebla no me
sorprendia porque era una evidencia de la mencionada diversidad. El
conductor estuvo de acuerdo con lo que le planteé¢ y que podia libremente
hablar sobre dichos asuntos en el proceso de la entrevista y que, incluso, no
se hatrfan censuras ni ediciones a mis comentarios.

En los paseos por las calles del centro histérico de Puebla, en
particular, por la zona del mercado cinco de mayo y del teatro principal -
muy cerca de donde se celebré la mencionada misa-, identifiqué algunos
locales en donde se exponifan para el culto y para la venta esculturas e
imagenes de la Santa Muerte. Igualmente, estaba trabajando en una
investigaciéon para un libro colectivo sobre el zécalo poblano y me habia
abocado sobre los visitantes a la catedral en los dias de la semana -menos
fines de semana- en los cuales descubri que varios de los entrevistados
tenfan otras devociones diferentes a las catélicas-convencionales sin dejar
de ser catodlicos.

La exposicion anterior sirve de contexto para presentar un ejemplo
mas de violencia de tipo simbdlica y discursiva por parte del representante
de la religién catdlica en la capital del estado de Puebla. El lunes 13 de
diciembre apareci6 en el periddico “La Jornada de Oriente” una entrevista
al arzobispo de Puebla sobre la mencionada misa callejera en honor a la
Santa Muerte. En dicha entrevista, Rosendo Huesca condena dicho culto
de una manera violenta produciendo un impacto significativo en varios
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sectores de la sociedad, en particular, empresarios, algunos medios de
comunicacién, politicos, principalmente. Reproduzco a continuacion
algunos de los parrafos de la entrevista:

El reportero Martin Hernandez Alcantara del periddico
mencionado, publicé su nota el 13 de diciembre de 2004 con el titulo de
“La Santa Muerte fue celebrada por primera vez en publico en la
Angelopolis” y comienza su escrito de la siguiente forma mostrando la
condena de parte del arzobispo de Puebla al culto a la Santa Muerte:

Oculta desde febrero de este afio en un altar particular, la Santa Muerte
sali6 a la calle la noche del jueves pasado para ser honrada publicamente
por vez primera en la Angelépolis, como se adora comunmente a los
santos reconocidos por la iglesia catélica. La misa se celebré frente al
local de la 2 Norte 605, a unos cuantos metros del templo de Santa
Teresa Avila y apenas seis calles de distancia de la Basilica Catedral de
Puebla.

La reaccién fue puntual. En su rueda de prensa de ayer, el arzobispo
Rosendo Huesca y Pacheco, condend el ritual, calificando de “crédulos”
a quienes veneran a la también llamada “Nifia Blanca” y “apostatas” a
los sacerdotes que la celebran.

- ¢De qué se trata, monsefior?, ces hechicerfa, santerfa, idolatria? -
preguntd una reportera.

- iNo lo sé! jyo creo que todo eso que tu dijiste y ponle mas! -respondid
el jerarca catdlico, dictando linea a la periodista (Hernandez, 2004).

El personaje que hace 24 afnos habia pedido disculpas a los tedlogos de la
liberacién que fueron insultados por los periodistas y empresarios poblanos
en el contexto de la III Conferencia de la CELAM, ahora mostraba el lado
intolerante en relacion a un culto popular que se comenzaba a visibilizar en
la ciudad capital poblana culpando al Estado mexicano:

El prelado troné contra la secretaria de Gobernacién y sus “glorias
democraticas”. Son las autoridades las que tienen la culpa, dijo, porque
reconocen como “AR” (Asociaciéon Religiosa) a “cualquier grupo
pequefio” que les presenta un reglamento para funcionar. “Eso no
sucede en otros paises”, apuntd, instando a los informadores a comparar
la laxitud de la ley de cultos nacional con la de otras en el mundo en las
que se exige a las organizaciones religiosas tener una base doctrinal
“sana”.

Como los reporteros insistieron en requerirle una censura, el lider de la
grey catolica recalcéd que en su culto solamente se reconoce a la “muerte
santa”, que es el fallecimiento de un hombre justo, pero que sobre la
Santa Muerte no tiene conocimiento preciso: “buscaré un libro, si es que
lo hay, no quiero hacer excitaciones”. “Somos perseguidos”.

La nota del mencionado reportero se complementa con una breve
entrevista al Obispo Romo -actualmente detenido por los delitos de
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secuestro y extorsion- y también una breve descripciéon del culto y una
bibliografia de la Santa Muerte:

- ¢Hace milagros la Santa Muerte? -le inquirié un reportero a Romo el
pasado jueves, después de la celebracion.

-Preginteles a ellos -respondié el clérigo de la Iglesia Tradicional
México-Estados Unidos, sefialando a los creyentes, una masa
conformada principalmente por comerciantes informales y establecidos,
vendedores casi todos de articulos “pirata”, y otros trabajadores de la
calle que estaban acompaifiados de sus hijos, esposas, padres, parientes
y también amigos.

El tonsurado asegurd que él no promueve el culto a la “Nifia Blanca™:
“iEs el pueblo el que quiere y pide adoratlal”.

Existen al menos seis libros que se consideran autorizados para hablar
sobre el tema: La Santa Muerte, biografia y culto (Martinez Roca), de
Juan Ambrosio; La Santa Muerte (Alfaguara), de Homero Aridjis; Los
poderes magicos de la Santa Muerte (SM); El culto a la Santa Muerte
(Montemayor) y El Devocionario de la Santa Muerte. El santuario
nacional de la “Nifia Blanca” edita una revista nacional llamada
Devocién a la Santa Muerte, que contiene los “milagros” acontecidos
en México. También se puede encontrar informacién sobre su culto en
internet, en la direcciéon www.santamuerte.galeon.com, entre otras
muchas. Se calcula que hay en México aproximadamente un millén de
creyentes de la Santa Muerte y que su adoracién crecié a pasos
agigantados en los cuatro aflos recientes. El nimero de feligreses en
Puebla nadie lo sabe con precision. Pero el rebafio poblano del esqueleto
cubierto con una manta, sosteniendo en mano una guadafia y en otra
ofreciendo el mundo, parece ajeno a las disquisiciones teologales. De
hecho, en sus altares se conjuga la efigie seglar con otros elementos
mundanos que le sirven de ofrenda, como cigarros, cervezas y aparatos
de sonido. Una de las muchas imagenes de la Santa Muerte que apareci6
el jueves por la noche en la via publica, en vez de cargar la tradicional
representacion de la tierra tenfa sobre la palma un dorado balén de
futbol.

Y en cuestién de ritos, el que defiende Huesca y el que oficia Romo no
tienen, para el catdlico comuin y corriente, diferencias apreciables: el
orden de la misa es el mismo, hay lecturas del Viejo y Nuevo
Testamento, del Evangelio, el pastor dicta un sermén y hasta efectda
consagracion de hostias para que la feligresfa comulgue.

Terminada la celebracion en Puebla, David Romo pidié a los presentes
que, luego de los rezos -el padre nuestro, el Ave Maria y la oracién a la
Santa Muerte- los creyentes ensalzaran su fe en Jesucristo, echandole
porras. Y asi lo hicieron. Romo puso a la Santa Muerte en la triada de lo
que llamé “un nuevo movimiento”, junto a la virgen de Guadalupe y
San Judas Tadeo: la segunda es reconocida mundialmente como madre
de los catélicos mexicanos y es venerada principalmente por las clases
mas necesitadas del pafs, mientras que el tercero es el “abogado de los
casos imposibles”. El “nuevo movimiento” que proclama el arzobispo
de la Santa Muerte es tal vez el de los marginados, el de aquellos que de
alguna u otra forma estan fuera de la ley, de las convenciones sociales y

113



La violencia de la Iglesia catdlica en Puebla

hasta del dogma catdlico, pues a la “Nifia Blanca” se le tiene por
protectora de desvalidos, descarriados y hasta criminales.

Cabe sefialar que en 2005, a menos de un afo del acontecimiento poblano
ya mencionado, se cancel6 el culto a la Santa Muerte por la Secretaria de
Gobernacion debido a que sus actividades de culto y de adoracion “desvia
gravemente los fines establecidos en los estatutos de la ey de Asociaciones
Religiosas y Culto Pablico de México”.

Cuatro afios después, en el mismo periddico, se publicd otra nota
del reportero Miguel Angel Cordero, el 3 de noviembre de 2008, sobre el
arzobispo Huesca con relacién al culto a la Santa Muerte en el territorio
poblano. Sus comentarios son menos hostiles, pero también adjetiva al
culto como invalido, aunque incorpora a su discurso el respeto y la
tolerancia a otras ofertas religiosas en un contexto de las celebraciones a los
muertos. Con el titulo “Huesca: Respeto el culto a la Santa Muerte, pero lo
estimo infundado”. A continuacion, la pequefa nota:

El arzobispo de Puebla, Rosendo Huesca Pacheco, dijo que la iglesia
respeta el culto a la Santa Muerte, debido a que en estas fechas sus
devotos hacen celebraciones especiales. Sin embargo, el lider de la grey
catdlica aseverd que es una creencia sin fundamento, tanto que la
Subsecretatia de Asuntos Religiosos del gobierno federal ni siquiera la
tiene catalogada.

En rueda de prensa, Huesca Pacheco manifesté que le sorprende la
ingenuidad del pueblo mexicano al atribuirle una encarnacién a algo que
es un fenémeno natural. Dijo que tal situacién no tiene sentido. “Es
como personificar una enfermedad y llamarle la Santa Tuberculosis”.
El prelado comenté que en la cultura mexicana siempre ha estado
presente la personificacién de la muerte, con su capote y guadafia, pero
antes estd representaciéon permitia la butla. Huesca Pacheco recordé a
“La Catrina” de José Guadalupe Posada como una muestra de la
perspectiva del mexicano ante la muerte.

Cuestionado respecto a que los miembros de este culto utilizan
imagenes, simbolos y hasta oraciones de la fe catdlica, respondié que la
arquidiocesis de Puebla respeta las creencias, pero destacé que no hay
una relaciéon entre la iglesia que dirige y los adoradores de la Santa
Muerte.

Rosendo Huesca recomenddé preservar otras tradiciones, como las
ofrendas para difuntos colocadas en los ultimos dfas de octubre y los
dos primeros de noviembre. Dijo que tal acto es un “recuerdo carifioso”
de los que se fueron, y el cual no esta peleado con la doctrina.

Cabe sefialar que el arzobispado de Rosendo Huesca finaliz6 el 5 de febrero
del 2009 por razones de edad pasando a ocupar el cargo de arzobispo
emérito. Luego y a los pocos dias de haber tomado el cargo de arzobispo
de Puebla Victor Sanchez Espinoza, también reprueba la devocion al culto
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a la Santa Muerte en el territorio de su nueva arquididcesis. Esta afirmacion
esta publicada en el periédico “La Jornada de Oriente” el 10 de abril de
2009. La nota surge porque desde 1992 se retomo la procesion del viernes
santo en las calles del centro histérico poblano en donde desfilan las
esculturas sagradas mas populares de la ciudad como El Sefior de las
Maravillas y otras (Jiménez y Escalante, 2011), ademas de que se realizan
varios actos liturgicos de ese dia como la devocioén a la cruz, el “via crucis”
y otros actos, las cuales son muy concurridas por los habitantes de la ciudad
y el turismo nacional e internacional; por su parte, los devotos de la Santa
Muerte del santuario de Santa Barbara realizan otra procesiéon pero en el
transcurso de la tarde:

El arzobispo de Puebla, Victor Sianchez Espinosa, se manifesté en
contra de la procesion alterna que se realizara este viernes en el santuario
de santa Barbara para venerar a la Santa Muerte, pues no es un fito
catdlico evanggélico. Sin embargo, apunté que su administracién sera
respetuosa de las creencias de las personas, por lo que espera que no se
registren enfrentamientos. “Esas manifestaciones no son devociones
que nosotros compartamos, pero ellos son libres de expresar sus
creencias. Lo que a nosotros nos toca unicamente es evangelizar a
nuestros seguidores”, acotd. La procesion alterna, que se realizara el dia
de hoy, partird a las 17 horas del santuario de Santa Barbara, ubicado en
la calle 8 Oriente 405, para recorrer las calles con imdgenes de la
llamada nzia blanca y de Jesucristo. Mediante una invitaciéon via correo
electrénico, los organizadores convocan a las personas a acudir con
veladoras, vestidos de negro y con las imagenes de su devocion, pues
después de la manifestacion de esta tarde, se rezaran rosarios y los
creyentes guardaran luto hasta mafiana sibado.

Ante ello, Sanchez Espinosa exhorté a los creyentes catélicos a respetar
las creencias de los seguidores de la wzia blanca, a fin de evitar
enfrentamientos entre si: “no debe haber enfrentamiento. Estos son dfas
santos para nuestra religién, y el llamado es para todos, porque debemos
vivir nuestra creencia y, ellos, libres de expresar las suyas”, abundé. Ayer
jueves, el lider de la grey catdlica declar6 que su llegada al arzobispado
en Puebla responde a la necesidad de evangelizar y recuperar el terreno
que ha perdido la iglesia en la entidad frente a otras expresiones: “Mi
llegada es para reafirmar la fe en los poblanos. Creo que Puebla es una
iglesia viva, que necesita trabajar y nosotros somos responsables de la
evangelizacion”.

IGLESIA CATOLICA VS ESTADO.

El sabado 10 de septiembre de 2016 estuve haciendo trabajo de campo en
la marcha que se realizé en el centro historico de la ciudad de Puebla en
contra de una iniciativa de ley que el gobierno federal envi6 para su eventual
aprobacion por parte del congreso mexicano. Unos dias antes de la marcha,
habfa visto en el Facebook que algunos miembros de la Red de
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Investigadores del Fenémeno Religioso en México (RIFREM) comentaban
que en la ciudad de Guadalajara y en la capital del pafs, diversas
organizaciones estaban preparando una marcha callejera de protesta contra
la iniciativa del gobierno federal. También informaban que la protesta se
realizaria en las diferentes ciudades del pais para el mismo dia y casi en
horarios simultaneos.

Desde el mes de mayo del mismo afio y desde mi trinchera poblana,
estuve muy atento a los acontecimientos derivados de esa iniciativa dandole
seguimiento a algunos medios de comunicacién electrénicos e impresos.
Como se supo en su momento que el 17 de mayo de ese afio, dia nacional
contra la homofobia, el titular del ejecutivo, Enrique Pefia Nieto, se
reuni6 con representantes de colectivos LGBTI en la Residencia Oficial de
Los Pinos para lo siguiente:

Defini6 cuatro determinaciones presidenciales, entre ellas destacan dos
iniciativas de reforma:
Primera: Al Cédigo Civil Federal que ofrece condiciones de igualdad,
sus objetivos son:
1. Asegurar el matrimonio igualitario. Para que éste se pueda realizar sin
discriminacién alguna entre personas mayores de 18 afios, acorde con
lo que ya establece la Ley General de los Derechos de las Nifias, Nifios
y Adolescentes.
2. Modernizar el lenguaje, para evitar las expresiones discriminatorias
que ain contiene este Codigo Federal.
3.Los consules, en su funcién de jueces del Registro Civil,
podran expedit una nueva acta de nacimiento, para reconocer la
identidad de género.
4. La Secretaria de Relaciones Exteriores recibi6 las indicaciones para
tomar las medidas necesarias a fin de que, en el proceso de solicitud de
pasaportes, se reconozcan y acepten, sin ningdn tipo de distincion, las
actas de nacimiento que registran un cambio sexogénico.

Segunda: Al articulo 40 Constitucional
Para incorporar, con claridad, el criterio de la Suprema Corte de Justicia
de la Nacién, de reconocer como un derecho humano que las personas
puedan contraer matrimonio, sin discriminacién alguna.
Es decir, que los matrimonios se realicen sin discriminacién por motivos
de origen étnico o nacional, de discapacidades, de condicién social, de
condiciones de salud, de religién, de género o preferencias sexuales. De
esta forma, quedarfa explicito el matrimonio igualitario, en la
Constitucion (Blog de la Presidencia de la Republica).

Ademais, estaba latente la inclusion en los contenidos educativos la
perspectiva de género y de derechos humanos. Hasta donde tengo
entendido, esos fueron los motivos principales del desarrollo de las marchas
de protesta en las ciudades del pais. El sabado anterior, 3 de septiembre,
hubo otra marcha de protesta, que no tuvo difusiéon, en donde se juntaron
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alrededor de dos mil personas para protestar sobre el mismo asunto. Hubo
pocas noticias sobre dicho evento y solamente algunos medios impresos y
unos cuantos segundos en los medios electronicos. La peculiaridad de la
protesta de ese sabado es que marcharon otras iglesias y organizaciones
religiosas diferentes a la catdlica. A continuacion, reproduzco, a manera de
ilustracion, un breve parrafo que se publicé en el periédico Milenio, Puebla:

Integrantes de la Alianza de Pastores de Puebla marcharon en el centro
histérico de la Ciudad de Puebla para expresar su rechazo a la iniciativa
del presidente de México, Enrique Pefia Nieto, para reconocer a los
matrimonios igualitarios... [...]; ...los cristianos de la Alianza de
Pastores de Puebla expresaton la importancia de que en el pais se
considere matrimonio a la unién de un hombre y una mujer con la
finalidad de procrear. [Un] grupo de cristianos que llegé al primer
cuadro de la ciudad pidié que no se permita a las uniones entre personas
del mismo sexo la posibilidad de adoptar porque se trataria de un
problema para la sociedad. Manuel Guzman Pérez, representante de la
Alianza de Pastores de Puebla, resalté que las personas homosexuales
son respetadas por los cristianos, sin embargo, consideré necesario
brindarse acompafiamiento y atencién. Los homosexuales son seres
humanos y existe Cristo que les puede apoyar ante el problema y las
dificultades que enfrentan. La ley natural establece que un hombre y una
mujer fueron hechos para la procreacion (Zambrano, 2016).

En todo este contexto y regresando a lo ya apuntado, se convoca a la
marcha en la ciudad de Puebla para protestar contra la mencionada
iniciativa de ley al medio dia del 10 de septiembre. La cita se hace en el
Paseo Bravo en el lugar conocido como “El Gallito”. Dicho evento es
organizado principalmente por el Frente Nacional de la Familia. L.a mayoria
de los marchistas van vestidos con vestiduras blancas, cargando globos
blancos y azules principalmente, aunque también cargaban globos de color
amarillo. Conforme se estaban juntando la gente en el mencionado lugar,
salfan las mantas y letreros con mensajes contarios a la iniciativa del
presidente Pefia Nieto. Algunos de los organizadores esperan que
participen mas de 80 mil personas. Pasado el medio dfa da inicio la marcha
tomando la avenida Reforma e inmediatamente se comienzan a escuchar
consignas como “con la familia no podran”, “familias de Dios hacen la
union”, “que viva la familia”; “De Norte a Sur, de Este a Oeste, defendemos
la familia cueste lo que cueste”, entre otras. Igualmente aparecen mantas y
lonas con identificaciones de parroquias, grupos religiosos catolicos,
comunidades de oracién, entre otros y también surgen cartulinas con
letreros en donde se pueden leer consignas a favor de “la familia natural” y
contra los matrimonios igualitarios, los homosexuales, contra el aborto y la
ideologia de género, principalmente. La marcha es encabezada por el
arzobispo Victor Sanchez acompafiado del obispo auxiliar Eugenio Lira y
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otros prelados, todos vestidos con ropas litdrgicas como el alba, el cingulo
y la estola.

ILa marcha avanza lentamente sobre la avenida Reforma, de repente
las consignas son intercaladas por oraciones como el “padrenuestro”, el
“avemaria” y el “rosario”; también se entonan cantos religiosos. Una cuadra
antes de que la marcha llegue al z6calo, el arzobispo y los otros religiosos
abandonan la marcha. Durante la marcha también participaron de esta
cuando menos dos diputados locales -informacion que me proporciond un
empleado de uno de los restaurantes- y marché cuando menos dos cuadras
el regidor del ayuntamiento de Puebla. También se dejaron ver en algunos
momentos de la marcha lideres de otras iglesias no catdlicas. En general, la
marcha fluy6é con mucha tranquilidad, pero, sin ser un gran calculador del
niamero de personas que participan en eventos de esa naturaleza, se
contaron alrededor de cinco mil personas en la marcha. Algunos medios
impresos reportaron un poco mas de cuatro mil y Seguridad Publica y
Transito Municipal calcularon una cantidad parecida.

La marcha lleg6 a la plancha del z6calo poblano y ahi se hizo un
pequeno mitin en donde hablaron como cuatro personas del Frente
hablando del éxito de la marcha y que logré convocar a mas de 80 mil
personas y que haran todo lo posible para que la iniciativa de ley no pase.
Mientras iniciaba el mitin, los participantes en la marcha se iban dispersando
o se entretenfan sacando fotos grupales, autorretratos o platicando de otros
asuntos. Logré preguntarles a ocho personas entre mujeres y hombres
adultos de mas de 40 afos, los motivos de su participacion en la marcha y
la mayoria refirié que el parroco de su parroquia les habifa pedido que
participaran de la marcha y que no sabfan del todo de la iniciativa de ley del
presidente ni del tema de los matrimonios igualitarios, aunque si se les hace
raro que dos personas del mismo sexo se casen. Igualmente conversé con
cinco jévenes, tres mujeres y dos jovenes de entre 18 y 25 afios sobre el
asunto de la marcha y su opinién sobre los matrimonios igualitarios y todos
afirmaron que no tienen problemas en aceptar que dos personas del mismo
sexo formen una pareja y hasta que puedan tener una familia; y que
participaron en la marcha solamente por acompanar a sus padres en dos
casos y los otros tres dijeron que la marcha fue una oportunidad de ver a
los amigos y conocer a otras personas.

COMENTARIOS FINALES.

Se puede decir que el binomio violencia y religiéon ha sido una constante

que se puede corroborar en cualquier episodio de la historia mundial en
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cualquier lugar del mundo. Nuestro pafs no escapa a ese binomio, de hecho,
ha sido uno de los elementos mas constantes en la historia mexicana. En
los tres casos que se han expuesto y hasta donde tenemos conocimiento, la
violencia no se ha manifestado en circunstancias fatales. Sin embargo, los
aspectos simbolicos, psicologicos y hasta emocionales son los recursos mas
recurrentes para controlar, dominar y poner en entredicho a las personas
tanto en términos individuales y colectivos. Cuando menos en estos casos
se mostr6 que cuando una vision religiosa esgrime un discurso como “anico
y verdadero” y no hay tolerancia hacia “el otro”, el elemento de la violencia
inmediatamente aparece y se manifiesta desde la violencia fisica hasta la
violencia simbdlica y psicologica. En todos los casos, existen muestras de
lo dificil que es aceptar la diversidad y la posibilidad de pensar diferente.

Existe la persistencia de los viejos cultos y la invencién de nuevos
rituales, igualmente, la combinacién de espiritualidades y también de
sincretismos, entre otros; todas estas expresiones son la “cara amable” de
lo sagrado y de lo religioso; pero por el otro lado, esta el rostro siniestro y
perverso de las creencias y de las religiones que se manifiesta en
fundamentalismos, la intolerancia y los conflictos religiosos que llegan hasta
la muerte. La pretension de las religiones es determinar y condicionar la vida
publica y la vida privada. Dicha pretension es logica, porque cada una de las
religiones tiende a considerarse como unica verdad revelada, como unico
camino de salvacion; lo cual es un excelente argumento para la imposicion.

La violencia mas recurrente en los casos tratados es la de caracter
simbélico principalmente, usando el discurso e instrumentos lingtisticos
para descalificar, imponer, mermar y, hasta doblegar, al contrario.

Estos casos han mostrado que, cuando menos el centro historico
de la ciudad de Puebla es un gran campo politico en donde la religién es un
elemento central en la conformacion de “arenas”, en donde efectivamente
se enfrentan dos rivales, dos facciones, dos campos (Swartz, Turner y
Tuden, 1994, p. 121).

Aunque la ciudad capital de Puebla sigue siendo “muy catélica y
mocha”, los vientos de la modernidad han permitido al interior del propio
catolicismo en particular y del ambito religioso en general la presencia de la
diversidad.

En los casos tratados en este texto se muestra que el aparato
eclesiastico hace gala de “poseer la tnica verdad”, descalificando la
diversidad de creencias y la libertad de que todo individuo tiene de creer en
lo que mejor le parezca.
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CAPITULO 5
¢Pluralidad religiosa o inclusion selectiva?

La colaboracion de las iglesias con el Estado mexicano en
la 4T

Mariana Guadalupe Molina Fuentes'

INTRODUCCION.

Ex junio de 2018 se celebré un proceso electoral sin precedentes en

México, cuya trascendencia puede pensarse a partir de su capacidad para
reconfigurar el escenario politico nacional. En tales comicios se disputaron
2,700 cargos publicos en 30 entidades. Ademas, en el nivel federal se
eligieron las 500 diputaciones, los 128 escafios del Senado, y la presidencia
de la republica (Molina et al., 2018).

La victoria del Movimiento Regeneraciéon Nacional (Morena) fue
avasalladora (INE, 2018). Su presencia en los tres poderes, tanto en el
ambito local como en el federal, dio origen a amplias expectativas sobre la
autodenominada Cuarta Transformacién (4T).> No es objeto de este texto
profundizar en los pormenores de ese proceso, y tampoco describir sus
consecuencias en todas las esferas del sistema politico. Por el contrario, aqui
se propone un modesto ejercicio de reflexion en torno a un solo aspecto
del gobierno en turno; a saber, los cambios y las continuidades en el modo
en que se interpreta el principio de laicidad estatal.

En ese orden de ideas, este capitulo se estructura a partir de tres
secciones:

1. En la primera se ofrece una sucinta definicion del concepto de
laicidad, procurando exponer sus vinculos con otras categorias
analiticas.

2. El proposito de la segunda consiste en referir un par de acciones

emprendidas por el gobierno federal actual, seleccionadas por
su importancia para el tema que aqui nos ocupa.

! Coordinadora de la Citedra Extraordinaria "Benito Juarez" sobre laicidad, Instituto de Investigaciones Juridicas,
Universidad Nacional Auténoma de México. Doctora en Ciencia Social con especialidad en Sociologfa por el
Centro de Estudios Sociolégicos, El Colegio de México. Ponente en diversos congresos nacionales e
internacionales. Publicaciones arbitradas en revistas y libros académicos. ORCID: https://orcid.org/0000-0001-
9954-2843

2 Tras varias décadas de permanencia exclusiva del Partido Revolucionatio Institucional (PRI), la primera
transicion en el poder ejecutivo federal ocurrié en el afio 2000 con la victoria del Partido Acciéon Nacional (PAN).
A partir de entonces la alternancia se habia restringido a los candidatos de esos dos partidos, por lo que la llegada
de un partido politico recién creado constituye una novedad en el acontecer politico nacional.
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3. Por ultimo, se vierten algunas reflexiones finales sobre la forma
en que parece interpretarse el principio de laicidad por parte del
gobierno en turno, asi como sobre la trascendencia de
problematizar y de repensar la laicidad en el contexto mexicano
actual.

EL PRINCIPIO DE LAICIDAD MAS ALLA DEL MARCO
NORMATIVO.

La laicidad parece ser un principio profundamente arraigado en el

imaginario colectivo de la ciudadanfa mexicana. A pesar de ello, y contrario
a lo que pudiera pensarse, su reconocimiento como elemento fundante del
Estado no ocurri6 sino hasta 2012.

Esta situacion resulta de un complejo proceso historico, en el que
las discrepancias entre el Estado y la Iglesia catolica se hicieron visibles
durante tres guerras civiles: (a) la de Reforma, de 1858 a 1861; (b) la
Revolucién, de 1910 a 1917; y (c) la Cristiada, de 1926 y 1929 (Escalante,
2008). Las condiciones politicas, econdémicas y sociales en las que se
desarrollaron estos conflictos no son comparables. Sin embargo, la
confrontacién entre el proyecto de supremacia estatal y la apuesta por
mantener la influencia de la Iglesia puede pensarse como una constante en
los tres procesos.

La guerra de Reforma es quizas el mas grande hito en ese sentido.
En ella se enfrentaron los grupos liberales, comprometidos con garantizar
la autoridad del Estado por encima de cualquier otra institucion, y los
conservadores, que pensaban en la Iglesia como wuna autoridad
complementaria en funcién de su prestigio moral (Moran, 2008). Con
Benito Juarez a la cabeza, el triunfo del liberalismo se tradujo en la
reivindicaciéon de la supremacia estatal. Los principios liberales se
mantuvieron durante las presidencias de Sebastian Lerdo de Tejada y José
Maria Iglesias, sucedido por Porfirio Diaz (Galindo, 1987).

La administracion porfirista se mantuvo fiel a los preceptos liberales
en virtud de las convicciones de su lider. No obstante, con el paso de los
aflos esta se convirtié en una dictadura hasta cierto grado permisiva con la
Iglesia (Itubarria, 1964). Un ejemplo de ello es el de la educacién, que
continuoé a cargo del clero a pesar de los esfuerzos de Diaz por impulsar un
proyecto educativo positivista y cientificista (Ramirez, 2017).
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La dictadura porfiriana llegd a su fin en 1910, con el surgimiento de
movimientos revolucionarios con liderazgos y objetivos disimiles. Uno de
ellos, posteriormente conocido como constitucionalista, accedié al poder en
1917. Ante el clima de violencia e inestabilidad que dominaba al pais para
entonces, y con la intencién de sentar las bases del nuevo sistema politico,
el entonces presidente Venustiano Carranza promulgé la Carta Magna que
continua vigente hasta nuestros dias (Garciadiego, 2017). En su articulo 3°
se definié que la educacion publica habria de ser laica, gratuita y obligatoria.
Asi pues, la formacién escolar estuvo pensada para garantizar un piso
minimo de conocimientos y de habilidades cognitivas, pero sobre todo para
generar una conciencia civica independiente de la moral religiosa.

Las nuevas reglas del sistema politico provocaron el descontento de
buena parte de la poblacién, y en especial de quienes mantenfan la
conviccién de que la Iglesia habria de colocarse ala par del Estado. Dejando
de lado las pugnas al interior de los propios grupos revolucionarios, las
discrepancias politicas llegaron a su punto mas algido con la llegada de
Plutarco Elias Calles a la presidencia de la republica.

En la administracion de quien fuera conocido como el Jefe Maximo
se apostd por hacer valer la preeminencia estatal aun si ello significaba una
nueva confrontacion. Sus detractores, concentrados sobre todo en la Iglesia
catblica, denunciaron los abusos del gobierno federal y su intromision en la
libertad religiosa. Tras convocar a un boicot econémico, cerrar los templos,
y otros actos de protesta, algunos miembros del clero impulsaron a los
creyentes para tomar las armas (Lopez, 1987). La guerra cristera, de la que
poco se habla en los libros de texto de educaciéon basica, no fue un
movimiento popular descontrolado sino el resultado de un proyecto claro.
Prueba de ello es el borrador de una Constitucién con las que se esperaba
sustituir a la de 1917, y que restauraba la oficialidad de la Iglesia catdlica.
Después de tres anos en los que el derramamiento de sangre cobré entre
25,000 y 70,000 victimas, se acord6 pacificar al pafs mediante un acuerdo
que reafirmé la autoridad estatal (Larin, 1968).

A pesar de las distinciones contextuales, los tres casos aqui referidos
muestran la lucha entre Estado e Iglesia por mantener su influencia politica
y social. Si se parte de esa premisa resulta mas sencillo comprender la
trascendencia que adquiere la laicidad para la historia de nuestro pafs, a
pesar de las confusiones en torno a su significado.

En México la laicidad se construy6é a partir de un intento por

consolidar la autoridad del Estado, lo que necesariamente atravesaba por
enfrentar a su unica competidora institucional; es decir, a la Iglesia catdlica.

124



3Pluralidad religiosa o inclusion selectiva?
La colaboracién de las iglesias con el Estado mexicano en la 4T

Por ese motivo, y a diferencia de otros parajes, en nuestro pais suele
pensarse que la laicidad es sinénimo de la separaciéon entre Estado e
Iglesia(s), e incluso de la intencién por reducir la importancia de las altimas.
Aqui se sostiene que esa apreciacion es erronea, y que las confusiones
respecto del concepto de laicidad pueden conducir tanto a analisis sesgados
como a politicas publicas mal disenadas.

Por extrafio que parezca, para definir el concepto que aqui nos
concierne es necesario seflalar primero qué no es la laicidad. Este ejercicio
permite descartar la aparente equivalencia con otras categorias, que suelen
usarse como sinénimos, pero no lo son (Blancarte, 2008). Asi pues, debe
advertirse que la laicidad no es:

a) Abnticlericalismo. En el caso especifico de México la
autonomizacién del Estado conllevé un conjunto de medidas
en detrimento de los privilegios del clero catdlico. Sin embargo,
la laicidad no implica la persecucion de las estructuras clericales
ni niega los derechos de quienes pertenecen a ellas.

b) Antirreligiosidad. Las medidas anticlericales mediante las cuales se
obtuvo la autonomia del Estado mexicano fueron duramente
criticadas por el clero catélico, cuyos miembros afirmaron en
varias ocasiones que el gobierno federal estaba conformado por
herejes, ateos, y enemigos de la religion. Nada mas alejado del
concepto de laicidad; la autonomia estatal es precisamente la
base para garantizar la libertad de creencias, incluidas las
religiosas.

o) Irreligiosidad. Por las razones mencionadas en el inciso anterior,
algunas veces la palabra /zico se usa para referirse a quienes no
ostentan ninguna religion. Como se aclarara en este mismo
texto, que un Estado sea laico no significa que sus habitantes
carezcan de religiosidad.

d) Separacion Estado-Iglesia(s). En un régimen de laicidad el Estado
es auténomo, por lo que necesariamente ha de estar separado
de las Iglesias. Empero, esta es s6lo una de las caracteristicas
que distinguen a la laicidad.

e) Secularizacion. Este concepto se refiere al proceso mediante el
cual la religiéon pierde su centralidad en la organizacién social.
Aunque la laicidad puede pensarse como la secularizacion de la
esfera politica, lo cierto es que cada categoria refiere procesos
distintos que no siempre son concurrentes.

Una vez advertidas las distinciones antetiores, en este texto entenderemos
por laicidad al principio segin el cual el Estado, sus leyes, sus politicas
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publicas y sus representantes se configuran con autonomia respecto del
dogmatismo, sea o no de caracter religioso. En ese sentido la laicidad
corresponde exclusivamente al aparato estatal, y a diferencia de la
secularizacion es susceptible de legislarse.

Ahora bien, el hecho de que la laicidad corresponda al Estado no
significa que se limite a éste. As{ como en las leyes se esbozan los derechos,
libertades, y limites a la accion, el principio de laicidad conlleva un régimen
de convivencia en el que se respetan las diferencias entre sujetos. Y al igual
que otros instrumentos del derecho, la laicidad refleja un proyecto politico
con implicaciones sociales.

Tuvieron que pasar casi cien afios para que la laicidad estatal se
reconociera explicitamente en la Constituciéon Politica de los Estados
Unidos Mexicanos. Tras la reforma de 2012, en el articulo 40 se establece
que nuestro pafs es una republica representativa, democratica, laica y
federal. La inclusion del adjetivo /azca en la Constituciéon no es poca cosa,
pues con ella se afirma la autonomia del Estado y se reivindica su
compromiso con la garantia de los derechos de una ciudadania plural. No
hay duda de que este ha sido un gran paso para repensar en el Estado
mexicano. Empero, y al igual que ocurre con el resto de los marcos
normativos, ese principio no siempre se respeta en el acontecer politico
nacional. En la siguiente seccion se discutiran algunos proyectos del actual
gobierno federal, que constituyen una clara violacién al principio de laicidad
tal y como se ha definido en este texto.

¢PLURALIDAD RELIGIOSA O INCLUSION SELECTIVA?

Ex « apartado introductorio de este escrito se ha sefialado que los

resultados del proceso electoral de 2018 generaron amplias expectativas por
parte de la ciudadania, bajo la premisa de que el nuevo gobierno seria
diferente de los que le precedieron. A lo largo de su campana, el ahora
presidente Andrés Manuel Lépez Obrador propuso que el cambio tenfa que
ocurrir en varios ambitos. Entre ellos se encuentran las practicas de
servidoras y servidores publicos, el contacto con la ciudadania para canalizar
sus demandas, el combate a la corrupcion, la reduccion de la violencia, y la
redistribucion de la riqueza, tan s6lo por citar algunos. No es objeto de este
texto analizar dichos ambitos. Empero, algunos de ellos se retomaran en la
medida en que se vinculen con el tema central del capitulo. Asi pues, a
continuacién, se exponen tres acciones del gobierno federal que se
consideran fundamentales para entender la vulneracién de la laicidad segun
la definicién esbozada en el acapite anterior.
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1. E/ simbolismo religioso como recurso discursivo.

Lépez Obrador asumi6 la presidencia de la republica el 1 de diciembre de
2018. Ese dia se realizé un acto publico en el Zécalo capitalino, con una
ceremonia de origen indigena en la que el mandatario recibié un crucifijo.
El rito acaparé la opinion publica; se dijo que el reconocimiento simbolico
de los pueblos originarios era necesario, pero también se argumento6 que no
habfa cumplido con todos los requerimientos del ritual. Con independencia
de ambas consideraciones, y como ha sefialado Roberto Blancarte en varias
ocasiones, lo cierto es que incorporar un crucifijo en un acto publico de
caracter oficial es a todas luces violatorio del principio de laicidad (Barranco
y Blancarte, 2019).

La ceremonia antes referida no fue un acto aislado; en opiniéon de
quien escribe estas lineas, puede pensarse mas bien como una de las muchas
practicas que dan cuenta de la estrategia de comunicacién del actual
presidente. Con una poblacién nacional en la que mas del 95% profesa
algun tipo de creencia religiosa o espiritual, y de las cuales el 98% es de
origen cristiano, Lépez Obrador apela con frecuencia a Jesucristo, Dios, y
el diablo para exponer algunas de sus ideas.

Esta condicion puede interpretarse de varias maneras. Una de ellas
es que el presidente tiene profundas convicciones religiosas, y que no
pretende esconderlas en virtud de su congruencia moral. Otra se basa en la
idea de que, a sabiendas de que la mayor parte de la ciudadania es creyente,
recurre al simbolismo religioso para generar empatia con esta. Sea cual fuere
la explicacién, no cabe duda de que Lépez Obrador tiende a usar una
retérica popular que contribuye a crear un vinculo de identificaciéon y de
cercanfa con quienes no pertenecen a la élite politica.

En estricto sentido, las motivaciones del presidente para incorporar
referentes religiosos en su discurso no son relevantes en términos del
principio que aqui se discute. La Constitucion es clara en cuanto a la
definicién de México como una republica laica. En ese orden de ideas, no
corresponde a las y los representantes de gobierno en ejercicio de sus
funciones manifestar publicamente sus filiaciones religiosas.

El caso de Lopez Obrador no es unico: en 2013 la alcaldesa de
Monterrey entregd las llaves de la ciudad a Jesuctisto (Garza, 2013), y en
2019 el edil de Juchitan hizo exactamente lo mismo (Garcia, 2019). Ese afio
Jaime Rodriguez (el Bronco), gobernador de Nuevo Ledén y otrora
candidato independiente a la presidencia de la republica, afirmé:
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Yo le hablo a Dios todos los dias para platicarle mis problemas, mis
broncas y peditle ayuda y que me dé la claridad y la paciencia que a
veces se necesita para poder orientar a una sociedad atin mejor, fuerte.
Tengo su WhatsApp y le mando WhatsApp y a veces me los contesta,
pero sé que anda muy ocupado y no quiero darle mucho trabajo
(Mendieta, 2019).

El uso de referentes religiosos entre quienes componen la élite politica del
pais es recurrente. Por ese motivo, en principio podria pensarse que se trata
de un habito que no adquiere mayor relevancia. Ese habito, no obstante,
viola el Articulo 40 de la Constitucién. El hecho de que otras y otros
representantes populares vulneren el principio de laicidad no resta
importancia ni exime al presidente en turno, sino que le obliga a sefialar
dichas acciones y a hacer respetar la Ley. Esa consideracion, sin embargo,
esta lejos de las prioridades de la 4T. En un sentido exactamente opuesto,
el lider del ejecutivo federal parece interesado en incorporar ese tipo de
discurso como parte de una estrategia para “regenerar’ el tejido social.

2. Cartilla moral.

La primera vez que se sugirio la pertinencia de una Constitucién Moral fue
durante la campafia del ahora presidente de la republica.” A grandes rasgos,
el proyecto consiste en generar un documento para exponer una serie de
valores que fomenten la convivencia armonica, y que contribuyan a
solucionar los problemas a los que se enfrenta la sociedad mexicana.

Una vez iniciado su sexenio el equipo de presidencia sugirié iniciar
la discusion sobre los cimientos de dicho documento a partir de la Cartilla
Moral, una obra escrita por Alfonso Reyes en 1944 (Barranco y Blancarte,
2019). El debate entre analistas no se hizo esperar. Hubo quienes
defendieron la wvalia filosofica, la riqueza cultural y la vigencia de las
reflexiones del autor; por otro lado, estuvieron también quienes afirmaron
que se trata de una obra obsoleta, poco incluyente, y profundamente
conservadora.

En este texto no se reconstruyen las discusiones antes referidas. Sin
embargo, se considera importante sefialar cuando menos cinco elementos
fundamentales en relacién con el principio de laicidad:

a) La Secretarfa de Educacién Publica edité y distribuy6 una
adaptacion de la Cartilla Moralen la que se incluye una
presentacion de autoria de Andrés Manuel Lopez Obrador.
En ella se afirma que “Para alcanzar la felicidad se requiere

3 Si bien la propuesta de llamarle “Constituciéon” se ha abandonado en virtud de las complicaciones legales que
ello implica, el proyecto continia vigente.
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b)

d)

del bienestar material y el bienestar del alma” (Secretaria de
Educacion Puablica, 2018, p. 4). Aqui no se pretende juzgar,
positiva o negativamente, las creencias personales del
mandatario. Empero, referirse al alma en un escrito firmado
en calidad de presidente no sélo es inadecuado sino violatorio
de la Ley.

La eleccion de la Cartilla Moral como base unica para definir
los valores que habrian de fomentarse entre la poblacién es
llamativa. En ella se da por sentada la existencia del alma, se
definen nociones sobre el bien, el progreso y la civilizacién, y
se refiere un concepto de familia mas bien tradicional. Tales
apreciaciones pueden explicarse por el contexto en el que se
redacté la obra de Reyes. Sin embargo, actualmente las
condiciones sociales de nuestro pafs son tan distintas como
sus necesidades. En ese sentido, y sin dejar de reconocer el
valor de la Cartilla Moral, sus contenidos habrian podido
actualizarse o en todo caso complementarse a partir de la
seleccion de otros textos.

En si mismo, el proyecto de redactar un documento para
difundir valores morales es contrario a la laicidad. La
Constituciéon Politica contiene ya una serie de principios
civicos tales como la igualdad, el respeto, o la garantia de los
derechos y libertades. Asi pues, la pretension de moralizar a
la ciudadania a partir de valores ajenos a aquellos que se han
construido democraticamente escapa de las atribuciones del
Estado.

Proyectar un documento capaz de compilar los valores del
pueblo equivale a pensar que quienes lo componen
comparten una visiéon unica sobre la vida, la familia, el orden
politico o el orden social. Pero México es un pais
crecientemente plural, no sélo en cuanto a adscripciones
religiosas sino a modos de vida.

Por dltimo, el proyecto de remoralizar el espacio publico
como una forma de atender los grandes problemas nacionales
no hace sino ocultar su complejidad. Aqui se sostiene que la
pobreza, la desigualdad de oportunidades, la corrupcion y la
violencia dificilmente pueden solucionarse mediante el
impulso a los valores. Y aun en ese supuesto, habria que
pensar por qué se apuesta por los valores contenidos en
documentos como la Cartilla Moral y no en los que se
suscriben en la Carta Magna.
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Al margen de las observaciones anteriores, vale la pena considerar que la
distribucion de la obra de Alfonso Reyes no estuvo exclusivamente a cargo
del Gobierno Federal. Tras una reunién de Lopez Obrador con el lider de
CONFRATERNICE, una asociacién que da cabida a algunas iglesias
evangélicas, se anuncié que estas colaborarfan repartiendo ejemplares a
través de sus redes. Al respecto surgen varias interrogantes: spor qué usar
la infraestructura de las iglesias, y no la del gobierno?; ¢por qué la
colaboracién se ha negociado con CONFRATERNICE, pero no con otras
asociaciones religiosas?; y, sobre todo, gse trata de un acuerdo de
cooperacion en el que ambas partes actian de forma desinteresada?

3. Acercamiento con grupos religiosos.

En estricta relacién con las preguntas formuladas en la seccion anterior, es
necesario referit que el actual gobierno federal ha tenido repetidos
acercamientos con algunos grupos religiosos. En palabras del presidente,
las Iglesias pueden participar en asuntos publicos “si es para moralizar en
el sentido amplio del término, del concepto, de facilidades. Necesitamos,
siempre lo he dicho, el bienestar material, pero también el bienestar del
alma. Entonces todo lo que ayude a fortalecer valores debe ser apoyado por
el gobierno” (Animal Politico, 2019).

Si se parte del principio constitucional de laicidad, el comentatio es
problematico en dos sentidos: primero, porque se refiere a un atributo
espiritual como el alma; y segundo, porque justifica la intervencion de las
organizaciones religiosas en asuntos que son responsabilidad y competencia
exclusiva del Estado. Asimismo, cabe destacar el contexto de la declaracion.
En septiembre de 2019 se discutio la posibilidad de otorgar concesiones de
radio y television a los grupos religiosos. La propuesta fue duramente
criticada por la escasa plausibilidad de brindar canales para todas las
manifestaciones religiosas y espirituales. Huelga decir, adicionalmente, que
el espacio radioeléctrico es propiedad de la nacién y por lo tanto habria de
ser de caracter laico.

Los esfuerzos por establecer lazos de cooperacion con asociaciones
religiosas han sido sostenidos. En marzo se anuncié que la Secretaria de
Gobernacién, a través de la Subsectretaria de Desarrollo Democratico,
Participacién Social y Asuntos Religiosos, sostuvo varias reuniones con
ministros de culto para fomentar el didlogo (Jiménez y Hernandez, 2019).
El objetivo consiste en contemplar estrategias para regenerar el tejido social
mediante acciones conjuntas v, a diferencia de otros espacios, en este parece
incluirse un amplio espectro de asociaciones religiosas.
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Pero mas alld de esas reuniones las sefales en torno a la
incorporaciéon de grupos con creencias heterogéneas son poco claras. La
cercanfa del presidente de la republica con Arturo Farela, lider de
CONFRATERNICE, o con miembros especificos de la Iglesia catdlica
como Alejandro Solalinde, son visibles. Pero ¢qué hay de quienes no
coinciden con los valores defendidos por tales personalidades? No existe
evidencia para afirmar que la 4T excluye a las Iglesias o creyentes cuyos
marcos de sentido difieren del proyecto politico del Gobierno Federal.
Empero, tampoco existe evidencia para descartar dicha conjetura.

En un escenario de esas caracteristicas las violaciones a la laicidad
no se restringen al mal uso del término ni a la incorporacién de elementos
religiosos en el discurso politico. Por desgracia, implican una inclusiéon
selectiva y la creacién de un espacio publico en el que no caben quienes
discrepan de la agenda moral del representante del Ejecutivo federal.

REFLEXIONES FINALES: CONTINUIDADES Y CAMBIOS EN
LA MANERA DE ENTENDER LA LAICIDAD.

En o primer apartado de este capitulo se aclararon algunas nociones

erréneas en torno al concepto de laicidad en México, enfatizando que su
origen se debe al complicado proceso a través del cual se construyé. La
autonomia estatal, cuya supremacia sobre las instituciones religiosas se
afianzdé a fines del siglo XIX e inicios del XX, se manifest6 también a través
de un discurso politico en el que las consideraciones espitituales no tuvieron
cabida. De manera similar que la revolucién, el desarrollo o la democracia,
la laicidad se convirti6 en parte esencial del discurso estatal.

Es cierto que hubo cierta alianza entre la Iglesia catélica y el Estado
en algunas etapas de la historia nacional reciente.t A pesar de ello,
discursivamente la laicidad ocupd un papel central que no se resquebrajo
sino hasta la alternancia en el poder ejecutivo federal. No debe olvidarse
que Vicente Fox incurrié en la grave falta de besar la mano del entonces
Papa Juan Pablo II, durante un acto en el que fungfa como mandatario

(Martinez, 2002).

A partir de entonces se han observado algunas fluctuaciones en la
salvaguarda del principio de laicidad: Felipe Calderén recibi6 el apoyo de
Casa sobre la Roca, visit6 el Vaticano para sostener una reunién con el Papa

+ En plena Guerra Fria, por ejemplo, el sexenio de Gustavo Diaz Ordaz se mostré mas o menos cercano a la
Iglesia en términos de la necesidad de neutralizar al comunismo, entendido como un enemigo comun con la
capacidad de desestabilizar el orden politico, econémico, social y cultural.
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Benedicto XVI, e impulsé la repenalizaciéon del aborto, coincidente con la
agenda moral de la Iglesia catdlica, en 19 entidades (Barranco, 2019).
Enrique Pefia Nieto se declard abiertamente catélico, se mantuvo cercano
al ahora arzobispo Aguiar Retes, y cabilde6 una reforma al Articulo 24
constitucional, para luego distanciarse de la Iglesia a raiz de su iniciativa para
elevar a rango constitucional el matrimonio igualitario (Barranco, 2016).
Entonces, squé ha cambiado desde entonces?

Aqui se estipula que es posible apreciar tanto continuidades como
rupturas en el modo de asumir el principio de laicidad por parte del
Gobierno Federal actual, y especificamente por la figura presidencial.

Entre las continuidades mas evidentes puede apreciarse el
establecimiento de alianzas estratégicas con las organizaciones religiosas.
No obstante, a diferencia de otras administraciones la de Lépez Obrador
ha mantenido cierta distancia con la jerarquia catdlica para establecer lazos
con algunas Iglesias evangélicas.

Otra continuidad evidente es la recurrente defensa a la importancia
de la laicidad estatal. De manera similar a quienes le anteceden, el actual
presidente ha aseverado en multiples ocasiones que el Estado es laico y que
esa es una condicion intocable. En diciembre de 2019 incluso se pronuncié
en contra de una iniciativa de Soledad Luévano, senadora por Morena, en
la que se propuso modificar la Ley de Asociaciones Religiosas y Culto
Publico para eliminar la separacion entre Estado e iglesias: “No nos
metamos en ese campo, en ese terreno, yo creo que todo mundo, la mayoria
de los mexicanos, esta de acuerdo en que prevalezca el Estado laico, lo que
establece la Constituciéon” (Notimex, 2019).

A pesar de ello, debe sefialarse que la manera en que Lopez Obrador
parece interpretar el principio de laicidad constituye mas bien una ruptura
respecto de otros mandatarios. El presidente se refiere a la laicidad sobre
todo para reiterar su defensa de la libertad religiosa, asi como de la supuesta
necesidad de que las Iglesias participen en el espacio publico. De hecho, y
como se ha mencionado en el apartado anterior de este texto, la
colaboracién entre Estado y organizaciones religiosas es una clara apuesta
del gobierno federal.

Otra diferencia fundamental respecto de sus predecesores consiste
en el uso sistematico de referentes dogmaticos para legitimarse a si mismo.
Tales referentes son tanto de caracter religioso como ideoldgico. Un buen
ejemplo de dogmatismo no religioso es la reiterada oposicién discursiva
entre “pobres” o “pueblo bueno” y “fifis” o “conservadores”. Este recurso
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se usa con frecuencia, y en opiniéon de quien escribe este capitulo tiende a
consolidar una vision sesgada de la realidad politica y social. El
maniquefsmo oscurece la complejidad de los problemas nacionales, al
tiempo que genera confusiones conceptuales por el uso irresponsable de
etiquetas como “ricos”, “conservadores” y “opositores” como si se tratara
de sinénimos. La existencia de ricos progresistas es tan posible como la de
pobres conservadores, y nada indica que la oposicion a la 4T esté

conformada exclusivamente por personas econémicamente privilegiadas.

Estos recursos estructuran un ejercicio de autopresentacion a partir
del cual Lopez Obrador se diferencia del resto de la clase politica. Asi, por
ejemplo, el mandatario afirma constantemente que su gobierno es distinto
de los anteriores por su honestidad, su humildad, su horizontalidad o su
auténtica conexion con la ciudadania. Dicha conexién se fortalece, por
supuesto, mediante el uso de una retoérica que se vincula con la fe.

El 25 de diciembre de 2019, el presidente declaré que su deseo de
Navidad es el bienestar de todos los mexicanos. Destacé también que hay
que poner atencion en los grupos vulnerables como enfermos, huérfanos y
viudas. En el mensaje se sefialé también que Jesucristo naci6 en condiciones
de humildad y dedicé su vida a predicar por los pobres. Paradéjicamente,
en esa misma comunicacién se reiteré la importancia del Estado laico
(Aristegui Noticias, 2019).

Dejando de lado algunos casos extremos, como el de la ya citada
iniciativa impulsada por la Senadora Soledad Luévano, la laicidad del Estado
mexicano parece estar consolidada de iure. Empero, existen de facto una
serie de practicas que vulneran ese principio y que por tanto dificultan la
construcciéon de un orden sociopolitico incluyente.

En esa légica, aqui se propone que la laicidad en nuestro pais debe
repensarse a partir de las siguientes nociones:

a) El protagonismo politico, social y cultural de la Iglesia catdlica
en la historia de México ha provocado que la laicidad se
entienda a partir de la separacion entre Estado y organizaciones
religiosas. Aqui se sugiere que es necesario superar esa idea; si
bien se trata de una condicién necesaria, el hecho de que el
analisis se centre s6lo en ese aspecto oscurece otros aspectos de
la laicidad.

b) La sociedad mexicana experimenta cambios constantemente.
Quizas uno de los mas evidentes es la pluralizaciéon en las
formas de vida y en las adscripciones religiosas o espirituales.
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Asi pues, la laicidad no puede seguir pensandose en funcién de
la Iglesia catdlica porque no todas las creencias, practicas y
organizaciones se conducen de la misma forma. La
proliferacion de iglesias cristianas, en las que los ministros de
culto no necesariamente se dedican de manera exclusiva a esa
actividad, es un buen ejemplo de las adecuaciones que requiere
el marco juridico mexicano en relacién con el principio de
laicidad.

C) En estricta relacion con lo anterior, debe sefialarse que el
proyecto liberal para asegurar la autonomia del Estado suponia
que la religién pertenece exclusivamente a la vida privada. Sin
embargo, en la actualidad es evidente que ni las creencias ni las
practicas que de ellas derivan pueden restringirse al espacio
privado. La educacion, la participacion ciudadana y el ejercicio
de la sexualidad son ejemplos paradigmaticos de dicha
condiciéon. Asi pues, es necesario repensar el principio de
laicidad y el modo en que se expresa en regulaciones juridicas a
partir de esa premisa.

En este capitulo se ha procurado problematizar el principio de laicidad en
México. Para ello se ha definido lo que esta significa, procurando
reconstruir los procesos historicos que derivaron en la autonomia del
Estado y en algunas confusiones conceptuales comunes. Posteriormente se
ha recuperado la forma de referir la laicidad por parte de actual presidente,
tanto en el discurso como en la practica. En ese ejercicio, construido a partir
de la definicion de laicidad antes expuesta, se procurd seflalar las
continuidades y las rupturas entre la 4T y los gobiernos que le preceden.
Aqui se sostiene que el presidente Loépez Obrador acierta en reconocer la
pluralidad religiosa de la poblacién mexicana, asi como en considerar que
la pertenencia a una iglesia puede generar efectos positivos en las personas
y en las comunidades.

No obstante, es crucial sefialar que durante el primer afio de su
administracion el mandatario ha vulnerado el principio de laicidad
reiteradamente. Por desgracia esa vulneracion no atraviesa solo por el uso
de referentes religiosos como parte de una estrategia de comunicacion, sino
por el disenio de politicas que, en su afan por ser incluyentes, terminan
precisamente por excluir a quienes no coinciden con las apreciaciones
morales del presidente de la Republica.
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CAPITULO 6
Hoy, no me tomaré un solo trago. Relatos de conversion
en Alcoholicos An6nimos

Angel Alejandro Gutiérrez Portillo!

INTRODUCCION.

Desde hace dos décadas, ha sido plenamente documentado por

investigadores, como por informes oficiales, el incremento en la ingesta de
bebidas embriagantes en la poblacion en México. Esto ha permitido que el
fenémeno del alcoholismo (dependencia al alcohol etilico) ocupe un lugar
preponderante entre las problematicas sociales que se deben atender a
nivel nacional.” No obstante, esta preocupacién contrasta con la nula
atencion que reciben los alcohdlicos (sujetos dependientes al alcohol
etilico), por parte del Estado.

Este contexto ha generado que emerjan nuevos actores sociales en
el pafs, los cuales han construido por iniciativa propia diversos espacios
terapéuticos, para atender a sujetos dependientes al alcohol etilico.

En México, sobresalen los centros terapéuticos promovidos y
administrados por asociaciones religiosas o por asociaciones civiles.
Dentro de este sector, Alcohdlicos Anénimos, a través de sus grupos
tradicionales, ha tenido un destacado crecimiento por el territorio
nacional.

Con base en Gutiérrez (2014) “la comunidad de Doble A funciona
en México a través de 2 Territorios, divididos en 6 Regiones que se
encuentran diseminadas en 82 Areas, en las que hay 1,272 Distritos,
14,510 Grupos y 129,021 miembros” (p. 48).

! Profesor Investigador de Carrea Titular B Tiempo Completo, Divisién Académica de Ciencias Sociales y
Humanidades, Universidad Juirez Auténoma de Tabasco, México. Posdoctor en ciencias antropolégicas por la
Universidad Auténoma Metropolitana. Posdoctor en estudios sociales por El Colegio de la Frontera Norte.
Doctor en antropologia por la Universidad Nacional Auténoma de México. Estudioso de las identidades
sociales, del fenémeno médico y religioso. Perfil deseable del Programa para el Desarrollo Profesional Docente.
Miembro del Sistema Nacional de Investigadores del CONACyT. ORCID: http://orcid.org/0000-0002-7349-
1221

2 La nocién de dependencia al alcohol se caracteriza por ciertos signos y sintomas facilmente observables, entre
los que destacan la incapacidad para controlar la ingestion de alcohol, los sintomas de la abstinencia cuando se
deja de beber y la tolerancia durante las primeras etapas. En pocas palabras, “la dependencia del alcohol es un
conjunto de fenémenos conductuales, cognitivos y fisiolégicos en los cuales el uso del alcohol se transforma en
prioritario pata el individuo, en contraposicién con otras actividades y obligaciones que en algin momento
tuvieron mayor valor para éI” (como se cita en Gutiérrez, 2019, p. 44). Por su parte, en Gutiérrez (2020), se
describe la ingesta de bebidas embriagantes y su rehabilitacién en México.
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Para cumplir su proposito, los miembros de los grupos
tradicionales de Alcohdlicos Anénimos en México, han aceptado un
método terapéutico disefiado especialmente para la rehabilitaciéon del
alcoholismo. Sin embargo, “el programa de recuperacion no esta basado
en el campo de la medicina clinica, sino en la religiosidad del método
terapéutico que emplean para adoctrinar a sus adeptos” (Gutiérrez, 2014,

p. 14).

Cabe sefialar que wuna parte importante del programa de
recuperacion de Alcohdlicos Anénimos consiste cuando los miembros
relatan su historia de vida, puesto que dicha practica provoca una catarsis
que forma parte del “proceso de conversion mediante el cual los adeptos
de Doble A remiendan su creer y purifican su alma. Entendiendo como
purificacién de alma, al conjunto de creencias en las que se apoya una
persona para equilibrar y compensar la mente, cuerpo y espiritu de si
mismo y de otros” (Gutiérrez, 2014, p. 14).°

Hablamos de conversiéon cuando un “evento o experiencia cambio
[la] vida [de un sujeto] orientandola hacia Dios, y lo condujo a dejar sus
experiencias anteriores para buscar nuevos rumbos” (Garma, 2004, pp.
195-196).

De acuerdo con Foucault (2004) en toda conversion hay tres
momentos. “En primer lugar, la conversion implica una mutacién subita
(...) cuando digo subita me refiero a un acontecimiento unico, repentino,
a la vez histérico y metahistorico, que sacuda y transforme de una sola vez
el modo de ser del sujeto. En segundo lugar, siempre en esa conversion
subita tenemos un pasaje: pasaje de un tipo de ser a otro, de la muerte a la
vida, de la mortalidad a la inmortalidad, de la oscuridad a la luz, del reino
del demonio al de Dios, etcétera. En tercer lugar, en toda conversion hay
un elemento que es la consecuencia de los otros dos o que esta en el
punto de cruce de los otros dos, a saber, que s6lo puede haber conversion
en la medida en que, en el interior mismo del sujeto, se produzca una
ruptura. El yo que se convierte en un yo que ha renunciado a si mismo.
Renunciar a si mismo, morir para si mismo, renacer en otro yo y con una
nueva forma, que en cierto modo no tiene nada que ver, ni en su ser, ni en
su modo de ser, ni en sus habitos, ni en su ezhos, con el que lo precedio,
constituye uno de los elementos fundamentales de la conversiéon” (p. 210).

3 El método terapéutico religioso de Alcohdlicos Anénimos “sienta sus bases en la epiméleia socritica, el cual tiene
como principio filoséfico el cuidado del alma, el cuidado de uno mismo. Este modelo de rehabilitacién
contempla la patte fisica (corpérea), mental (psicolégica) y espiritual (religiosa)” (Gutiérrez, 2018, p. 87).
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En ese sentido, podemos decir que “convertirse, recibir la gracia,
sentir la religion, obtener seguridad, todos éstos son pensamientos que
explican el proceso, inesperado o paulatino, por medio del cual un yo
dividido hasta ese momento, errado conscientemente, infetrior o
desdichado, se vuelve conscientemente feliz y unido, superior y correcto,
como resultado de sustentarse en realidades religiosas” (James, 2005, p.
181).

Por ello, el programa terapéutico de Alcohdlicos Andnimos
representa para cada miembro un sistema de creencias y practicas
religiosas modernas, que resulta de un cédigo que da sentido y unidad, y
por tanto, de valores que rigen las conductas individuales y colectivas
transmitidas de generacién en generacion.

De forma bastante sorprendente, el fin del siglo XX marcado por el
decaimiento del poder regulador de las instituciones religiosas esta
caracterizado por un notable impulso de las conversiones. El hecho
no es paraddjico mas que en apariencia en la medida en que esta
desregulacion del creer, inseparable ella misma de la crisis de las
identidades religiosas heredadas, favorece la circulacion de los
creyentes en busqueda de una identidad religiosa que ya no se les da
enteramente conformada cuando nacen, sino que cada vez con mayor
frecuencia deben proporcionarsela ellos mismos (Hervieu-Léger,

2004, p. 125).

De hecho, colijo que estan en tres periodos las etapas de los miembros de
A.A. por las que su forma de vida ha transcurrido. La primera, que
comprende de su nacimiento hasta ser alcohdlico. La segunda, es su fase
de alcohdlico. La tercera, a partir de su (renacimiento o conversion)
incorporacion a las filas del Alcohdlicos Anénimos.

Desde tal perspectiva, el renacimiento o la conversiéon de los
miembros de Doble A “es una forma radical de socializacién secundaria,
que recrea nuevos valores y sistemas de creencias” (Garma, 2000, p. 86).
Esto se puede constatar porque la figura del convertido se impone de
manera sutil en los individuos que pasan voluntariamente de una religién a
otra. Hoy en dia, las conversiones en las sociedades rurales y urbanas son
inseparables de la individualizacién de la adhesion religiosa, como del
proceso de diferenciacién de las instituciones que hacen emerger
identidades religiosas distintas de las entidades étnicas, nacionales o
sociales. En la sociedad contemporanea la religiéon se ha convertido en
asunto privado y materia opcional, la conversiéon toma la dimensién de
una eleccion individual, en la que se expresa en su punto mas elevado la
autonomia del sujeto creyente (Hervieu-Léger, 2004).
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Esta figura del individuo moderno se conjuga en tres modalidades.
La primera es la del individuo que cambia de religion, sea que
expresamente rechace una identidad religiosa heredada y asumida para
tomar una nueva; sea que abandone una identidad religiosa impuesta, pero
a la que jamas se habfa adherido, en beneficio de una fe nueva. La segunda
modalidad de la conversién es la del individuo que, no habiendo nunca
pertenecido a alguna tradicion religiosa, descubre, después de un camino
personal mas o menos largo, aquélla en la que se reconoce y a la que
finalmente decide agregarse. Y la tercera modalidad de la figura del
convertido es la del reafiliado, del convertido desde el interior: el que
descubre o redescubre una identidad religiosa que hasta entonces se habia
mantenido como formal de manera puramente conformista (Hervieu-
Léger, 2004).

[Aludir que un individuo] se ha “convertido” significa, en estos
términos, que las ideas religiosas, antes periféricas en su conciencia,
ocupan ahora un lugar central y que los objetivos religiosos
constituyen el centro habitual de su energfa (James, 2005, p. 187).

Tales modalidades nos permiten afirmar que la conversion no es
unicamente el fortalecimiento o la intensificacion radical de una identidad
religiosa, es un modo especifico de construccion de la identidad religiosa
del individuo moderno.

El convertido manifiesta y realiza el postulado fundamental de la
modernidad religiosa, segun el cual una identidad religiosa “autentica” no
puede ser méas que una identidad “escogida”. El acto de conversion
cristaliza el valor reconocido al compromiso personal del individuo que,
de esta manera, rinde el testimonio por excelencia de su autonomia de
sujeto creyente. La conversion religiosa, en la medida en que conlleva al
mismo tiempo una reorganizacion global de la vida del interesado segin
normas nuevas y su incorporacién a una comunidad, constituye una
modalidad notablemente eficaz de la construccién de si mismo en un
universo en el que se impone la fluidez de las identidades plurales y en el
que ya ningun principio central organiza la experiencia individual social”
(Hervieu-Léger, 2004, p. 136).

La conversion del individuo moderno se concreta en el transcurso de
individualizacién de la identificacion religiosa y en el deseo de una vida
personal conducida en orden, el cual se expresa de forma explicita en una
protesta contra la entropia del mundo. Esta dimension contestataria de la
conversion conduce al individuo a incluirse simbolica y efectivamente en
una comunidad ideal oponible a la sociedad circundante (Hervieu-Léger,
2004). La comunidad de Doble A se presenta entonces como la
prefiguraciéon de un nuevo orden del mundo que depende enteramente de
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la regeneraciéon espiritual de cada individuo, asegurada de facto por la
integracion que los inicia dentro del grupo.

Al respecto, Berger y Luckmann (2000) consideran la conversion
como una forma de resocializacion (o socializaciéon secundaria) del sujeto.
Este se enfrenta a una crisis profunda que le permite reinterpretar su
pasado y hacer plausible su mundo. Para ello es primordial que el
individuo se incorpore a una comunidad que oriente su vida, tal como lo
son las agrupaciones de Alcohdlicos Anénimos.

[Por socializaciéon secundaria o resocializacién vamos a comprender a|
“todas y cada una de las instancias a través de las cuales un sujeto humano
se integra e incorpora las consignas y determinaciones de la estructura
social en la que interactua. Mas precisamente: la socializacion incluye
todas las instancias a través de las cuales un sujeto humano se hace
individuo. Ser individuo implica “individualizar” en una persona aquellas
caracteristicas generales que connotan una estructura social” (Kaminsky,

2001, p. 11).

La construccién de la identidad religiosa del individuo moderno no
concluye en la adhesién a una comunidad por conviccidon propia (porque
si la comunidad no satisface religiosamente al sujeto, este saldra en busca
del balsamo para su vida), sino en el convencimiento de que la comunidad
es la ideal para integrarse personalmente. En ese sentido, “la religién no
puede tener la pretension de cambiar el mundo, ni de regular la sociedad;
pero si puede transformar a los individuos” (Hervieu-Léger, 2004, p. 152).

¢Qué es para mi evidente? Primero, que la finitud de la existencia
mundana no puede satisfacer completamente al corazén humano.
Incorporado a la condicién humana existe un anhelo de algo “mas”
que el mundo de la experiencia cotidiana no puede colmar. Esta
aspiracién sugiere con fuerza la existencia de algo a lo que la vida
tiende, de la misma manera que las alas de los pajaros apuntan a la
realidad del aire. Los girasoles se inclinan en la direccién de la luz
porque la luz existe, y la gente busca comida porque la comida existe.
Las personas pueden morir de hambre, pero los cuerpos no
experimentarfan hambre si no hubiera comida para a apaciguarla. La
realidad que mueve y llena el anhelo del alma es Dios, como quiera
que se le denomine (Smith, 2002, p. 17).

Con estas afirmaciones, podemos concluir entonces, que desde el
momento en que el sujeto estd en busca de su identidad religiosa, también
lo esta de su identidad personal. Y cuando comienza a construir su
identidad religiosa al mismo tiempo edifica su identidad personal. Es
precisamente en este proceso de abstraccion racional del creer religioso
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moderno cuando el individuo subjetiviza su persona, se convierte en
sujeto moderno y purifica su alma.

Esta modalidad de conversion estd orientada mas a la
individualidad, a la perspectiva del actor. Segin el connotado antropélogo
Carlos Garma (2004) esta es la conversion paulista, la forma mas popular
y distintiva de enunciar el cambio hacia una nueva religiosidad. “En el
Nuevo Testamento la conversion de Paulo es descrita cuidadosamente en
los Hechos de los Apodstoles. Siendo un ciudadano romano, se llamaba
primero Sadl, y a partir del martirio de San Esteban se dedica a la
persecucion de los cristianos. Sin embargo, en el camino a Damasco lo
cegb una luz del cielo. Cay6 al piso y escuché una voz que le dijo: “:Sadl,
Saul, por qué me persigues?” Esta voz era la de Jesus. Sadl estuvo ciego
por tres dfas, hasta que un discipulo cristiano llamado Ananfas lo sané por
imposicién de manos. A partir de entonces, cambié de nombre, siendo
bautizado como Paulo, y se convirti6 en cristiano. Paulo sufrié un cambio
radical que alteré su vida a partir de su encuentro con un ser o hecho

espiritual” (p. 199).

La conversion paulista fue la que vivié Bill Wilson, cofundador de
Alcohdlicos Anénimos, como es el mismo tipo de conversion la que han
experimentado, y que me han narrado, los miembros de diversas
agrupaciones de Doble A en México, pero de esto hablaremos en los
siguientes apartados.

BREVE HISTORIA DE ALCOHOLICOS ANONIMOS.

Ia nocién de alcoholismo como enfermedad y la idea de que los

alcoholicos no podian dejar de beber por si mismos, incluso si quisieran,
surgi6 en el siglo XVIII. De acuerdo con Trice and Staudenmeier (1989)
“Dos implicaciones diferentes que surgen de tal creencia son: (1) que los
alcoholicos continuaran bebiendo hasta que mueran (2) que necesitan
ayuda para dejar de beber. Creer en ambas implicaciones se extendi6 en el
siglo XIX con el crecimiento del movimiento de reforma por la
templanza” (p. 12).

Este movimiento social por la templanza o temperancia concibio
como si fuera el mismisimo demonio al alcohol, por ser el causante de
dafos fisicos y psicologicos en la sociedad estadounidense. Para 1826 se
fundo la Sociedad Americana por la Temperancia (American Temperance
Society), la cual se beneficié del renovado interés que el pafs sentia por la
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moralidad y la religion. En doce afios llegd a tener ocho mil agrupaciones
locales y mas de un millén y medio de miembros (Fabrega, 2017).

Alcohdlicos Anénimos  surgidé como una continuacion del
movimiento de templanza o temperancia en los Estados Unidos. “Los
grupos iniciales de A.A. estaban integrados, fundamentalmente, por

individuos blancos, protestantes y de la clase media estadounidense”
(Rosovsky, 2009, p. 14).

Asimismo fue trascendental la influencia del psiquiatra suizo Carl
Jung, para el nacimiento de Doble A. Se sabe que a principios de la década
de 1930, Jung atendi6 el alcoholismo de Rowland Hazard, un empresario
estadounidense. Tras un afio de tratamiento, Rowland pensé que se habia
rehabilitado, pero al poco tiempo recayo. “Volvié a consultar con Jung y
le pregunto si podria hacer algo mas para ayudatlo. Jung le contest6 que,
desde el punto de vista médico o cientifico, no habia otro tratamiento que
le pudiera ofrecer. Le dijo que el unico remedio posible que le quedaba era
el de pasar por una experiencia religiosa o espiritual, aunque afiadié que
tales experiencias eran poco frecuentes. Recomend6 a Rowland que se
uniera a algun tipo de grupo religioso para buscar alli una experiencia
espiritual. Rowland sigui6 el consejo de Jung y se uni6 al Grupo Oxford,
un movimiento cristiano evangélico popular en aquel entonces. Tuvo una
experiencia espiritual como consecuencia de su contacto con ese grupo y
dejoé de beber” (Alcohdlicos Anénimos, 2013, p. 1).

Rowland Hazard continué con sus actividades en el Grupo
Oxford. Uno de los individuos que ayuddé para la rehabilitaciéon del
alcoholismo fue a Ebby Thacher, a quien le recomendé el método con el
que encontrd la sobriedad. Este personaje también vivié una experiencia
religiosa en el Grupo Oxford que lo alejé del alcohol (Alcohdlicos
Andnimos, 2013).

Tiempo mas tarde, Ebby Thacher se enteré que su amigo de
parranda Bill Wilson se encontraba internado a causa de un severo
episodio alcohdlico en el Hospital Charles B. Towns de Nueva York.
Ebby Thacher sugirié6 a Bill Wilson visitar el Grupo Oxford, “cuyos
miembros habfan encomendado su vida a Dios, al que concebian como
una fuerza espiritual” (Trice and Staudenmeier, 1989, p. 17).*

+ El Grupo Oxford se apropié de diversas practicas religiosas. Con el paso del tiempo, incotporaron a su
programa terapéutico un inventario moral, una confesiéon de los defectos de caracter, la reparaciéon de dafios,
pasar el mensaje, la nocién de creer y depender, en un Poder Superior.
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La hospitalizacion de Bill Wilson concluyé en lo que puede
denominarse una conversion paulista. Severamente conmocionado por las
vivencias de su amigo y anhelando conseguir la sobriedad, Bill Wilson
sufrié “una hondisima depresion, la mas funesta” de las que él nunca
hubiese conocido (Alcohdlicos Anénimos, 2010, p. 66). Clamé por auxilio
divino en la obscuridad de su habitacion en el hospital: “iSi hay un Dios,
que se manifieste!” (Alcohdlicos Anénimos, 2010, p. 75). El resultado fue
inmediato, electrizante, imposible de describir, afirma en su autobiograffa:
“De pronto, mi cuarto resplandecié con una indescriptible luz blanca. Se
apoder6 de mi un éxtasis mas alla de toda descripcion. Toda la alegria que
habfa conocido era tenue en comparaciéon con esto. La luz, el éxtasis...
durante un tiempo no estuve consciente de nada mas. Luego, visto con los
ojos de la mente, estaba ahf una montafia y yo estaba de pie en su cumbre,
en donde soplaba un gran viento, que no era de aire, sino de espiritu; con
una fuerza grande y pura, soplaba a través de mi. Entonces llegd el
pensamiento resplandeciente: “Eres un hombre libre”” (Alcohdlicos
Anoénimos, 2010, p. 75).

Afortunadamente para la autoestima de Bill W. su médico le
tranquilizé asegurandole que no habfan sido alucinaciones. De hecho,
cuando su amigo Ebby llegd al hospital a visitar a Bill W., reforzé los
aspectos positivos y las dimensiones espirituales de la experiencia
sugiriendo a este que leyera Las variedades de la experiencia religiosa de William
James; apremi6 a Bill W. para que utilizara su encuentro con Dios como
camino a la sobriedad; Bill W. habia experimentado una conversion.
“Incluso un experto como Matthiasson (1987) ha interpretado la
experiencia de Bill W. como chamanica. Como quiera que se interprete el
suceso, Matthiasson probablemente ha acertado en su estimacion de que
el restablecimiento de Bill W. no podria haber sido posible sin su propia
experiencia religiosa” (como se cita en Brandes, 2004, p. 115).

Conocemos la historia de Doble A por los multiples textos
redactados por Bill Wilson. Esta comenzé en Akron, Ohio, el 10 de junio
de 1935, a raiz de su primer encuentro con el médico Robert Smith (Dr.
Bob).

El Dr. Bob se dedicé por iniciativa propia al cuidado hospitalario de
alcohdlicos y adoctrinarlos en los Principios de A.A. Un gran nimero de
alcohdlicos llegaron a Akron en busca de tratamiento en el hospital
catolico de Santo Tomas (Alcohdlicos Anénimos, 2002, p. 23).

Con el transcurso del tiempo, se fue difundiendo el programa de
rehabilitaciéon de Doble A por Norteamérica. Para ello, elaboraron los
principios basicos de la asociacion, los cuales permitieron darle ese
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caracter de legitimidad y credibilidad ante la sociedad estadounidense.
Unos de los principios elementales de Alcohdlicos Anoénimos se
encuentran en su “Enunciado”, parrafo de apertura de sus obras impresas;
este es su carta de presentacion, que a letra dice:

Alcohélicos Anénimos es una comunidad de hombres y mujeres que
comparten su mutua expetiencia, fortaleza y esperanza patra tesolver su
problema comin y ayudar a otros a recuperarse del alcoholismo. El unico
requisito para ser miembro de A.A. es el deseo de dejar la bebida. Para ser
miembro de A.A. no se pagan honorarios ni cuotas; nos mantenemos con
nuestras propias contribuciones. A.A. no estd afiliada a ninguna secta,
religién, partido politico, organizaciéon o institucién alguna; no desea
intervenir en controversias, no respalda ni se opone a ninguna causa.
Nuestro objetivo primordial es mantenernos sobrios y ayudar a otros
alcoholicos a alcanzar el estado de sobriedad (Alcohdlicos Anénimos,

2005, p. 1).

En 1939, cuatro afios después de haber establecido los principios
elementales, Alcohdlicos Anénimos publicé su texto basico. El libro
escrito por Bill W. explica la filosoffa de Doble A, asi como su método
terapéutico (Alcohdlicos Anénimos, 2005). Actualmente este documento
es conocido como el libro grande o libro azul de Alcohdlicos Anénimos.

Este es el libro de Alcohdlicos Anénimos, su objetivo principal es
habilitarte para que encuentres un Poder Superior a ti mismo que
resuelva tu problema de alcoholismo. Eso quiere decir que hemos
escrito este libro que creemos es espiritual, asi como también moral. Y
quiere decir, desde luego, que vamos a hablar acerca de Dios
(Alcohdlicos Anénimos, 2005, p. 42).

En el libro grande o libro azul se expresa que para cumplir su
rehabilitacion, los miembros de Alcohodlicos Anénimos deben aceptar un
programa de Doce Pasos y Doce Tradiciones. Afios después, en 1951, Bill
W. redacté los Doce Conceptos para establecer los principios y
procedimientos de servicio de los alcohdlicos.

Para la comunidad de Alcohdlicos Andénimos los Doce Pasos, las
Doce Tradiciones y los Doce Conceptos son conocidos como los Tres
Legados. De hecho, en una forma simbolica las bases del programa
terapéutico aparecen sintetizados en el logotipo de la agrupacion. Los
Doce Pasos (recuperacion), las Doce Tradiciones (unidad), y los Doce
Conceptos (servicio), son una gufa para recobrar los valores espirituales.
Su base de funcionamiento son las terapias de grupo y la psicoterapia
ocupacional.
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HISTORIAS DE VIDA EN DOBLE A.

En este apartado exponemos la historia de vida de dos miembros activos

de Alcohdlicos Anénimos en Quintana Roo. En sus relatos vamos a
poder constatar como estan entrelazadas sus historias de vida por un
pasado comun: marginacion, desprecio, soledad, dependencia alcohdlica,
etcétera. Este pasado comun facilité el proceso de conversion religiosa
hacia una nueva forma de vida, para que pudieran aceptar el programa
terapéutico y adherirse plenamente a las filas de Doble A. Concebimos
como “nueva forma de vida”, el proceso resocializador mediante el cual
los miembros de Alcohdlicos Anoénimos reinterpretan su creer en
significados que dan sentido a la vida. No es que consideremos la(s)
etapa(s) de los alcoholicos como algo distorsionado de su creer, puesto
que estan conscientes de lo que hacen, sino mas bien como un creer
inconcebible de su realidad social.

Para dilucidar nuestra tesis, nos apoyamos en los relatos de vida de
dos informantes calificados, entendiendo como informante calificado a
aquel individuo “bien situado en la sociedad que [se] estudia y con el que
[se] entabla primero y [se] mantiene después una relacién de tipo personal
durante el tiempo que dure la investigacion de campo” (Junquera, 1995, p.

135).

En ese sentido, nuestros informantes seran globales (aquellos que
tienen una vision general sobre el fenémeno social a estudiar) y
especificos (aquellos que tienen una vision particular porque de manera
directa han vivido el fenémeno social a estudiar).

Las caracteristicas mas importantes de la entrevista que aplicamos
a nuestros informantes son: basada en la comunicacién verbal,
estructurada, metodica y planificada. Basicamente es un procedimiento de
observacion que se da en una relacion asimétrica bidireccional
(entrevistado-entrevistador) en donde interviene un juego de roles.

El tipo de entrevista que se realizo fue estructurada, formal y con
un cuestionario, porque hubo preguntas prestablecidas abiertas y cerradas.
Se conversé cara a cara con los entrevistados en un lugar previamente
fijado, para que se tuviera la oportunidad de obtener informacion verbal y
no verbal (desde la forma de vestir hasta los gestos con los que
acompafiaron su discurso).

Asimismo, se aplicaron algunas técnicas que permitieron conducir
la entrevista de acuerdo con las necesidades e interés del proyecto, como
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la repeticiéon de la pregunta, la clarificaciéon de inconsistencias (se repite la
informacion cuando esta es contradictoria a otra obtenida anteriormente),
contraejemplos (con un ejemplo contrario se pretende hacer reflexionar al
entrevistado), el resumen de ideas clave, la incomprensién voluntaria (dar
a entender al entrevistado que no se ha entendido lo comentado con el fin
de que vuelva a explicar y ejemplificar su discurso) (Aguirre S.,1995).

Otro elemento imprescindible en el trabajo de campo fue la
observacion participante que realizamos en grupos tradicionales de
Alcohdlicos Anénimos en diversas entidades de México, porque esto nos
aporté un conocimiento directo y experiencial de la cultura de los
informantes. “A lo largo del trabajo de campo, el etndgrafo es el principal
instrumento de analisis de la cultura, siendo la observacion participante un
“conjunto acto reciproco”, un continuo dialogo intercultural e
interpersonal, donde se da un intercambio entre las perspectivas emic (la
del investigado) y etic (la del investigador)” (Aguirre A., 1995, p. 14).

Cabe precisar que nuestros informantes fueron dos hombres.
Ambos informantes accedieron a darme la entrevista con tal de que
omitiera su nombre de pila, quedando como anénimo el testimonio. Por
ello, al primero de nuestros informantes lo llamamos Jorge y al segundo
Javier.

Al momento de la entrevista Jorge tenfa 28 afios. Es miembro
regular en el grupo Payo Obispo de Alcohdlicos Anénimos en Chetumal,
Quintana Roo. Labora de manera informal como musico en un grupo que
toca en diversos eventos sociales. La eleccion por Jorge como informante
fue por dos razones. La primera, porque padecié en su infancia, una
situacién de abandono familiar que lo obligd a ser rechazado socialmente,
contexto que lo orillé a consumir sustancias psicoactivas de todo tipo. La
segunda, porque tiene una vision especifica y definida de los roles,
funciones y estrategias en la agrupacion, ademas de que cuenta con un
estatus adscrito dentro de la comunidad de Doble A.

Las tres entrevistas que se le hicieron a Jorge, fueron en la sala de
su hogar. Jorge vive en una casa de concreto que se encuentra en
deterioro. Tiene dos habitaciones con severa humedad en las paredes, un
bafio y una cocina, que por cierto se encuentra averiada. De manera
general, podemos decir que Jorge es un hombre de escasos recursos
econémicos, sin grado de instrucciéon académica y con alta vulnerabilidad
social.
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Por su parte, cuando se entrevistd a Javier tenfa 66 afos. Es
miembro regular del grupo 23 de Junio de Alcohdlicos Andénimos en
Bacalar, Quintana Roo. Trabaja en la localidad como gerente en el
restaurante-bar “Ojitos”. Se eligié a Javier como informante, porque tiene
una vision global y dinamica dentro de la comunidad de Alcoholicos
Anénimos en Quintana Roo. Estas cualidades lo han conducido a tener
en el grupo que preside un estatus adquirido. Asimismo, porque tiene una
visién especifica acerca del contexto social en el que se consumen las
bebidas embriagantes entre los habitantes de la region.

Las tres entrevistas que se le hicieron a Javier, fueron en su
negocio, el restaurante-bar “Ojitos”. Javier, es propietario del lugar desde
hace mas de ocho afios, y por tanto, conoce quien es alcohdlico en
Bacalar, situacion que le favorece para practicar el Doceavo Paso de
recuperacion de Alcohdlicos Anénimos. En esencia este Doceavo Paso
consiste en la captacion de adeptos para incorporarlos a la comunidad de
Doble A. Al igual que Jorge, Javier no tiene educaciéon académica, pero su
negocio le proporciona los recursos econdémicos suficientes para vivir.’

En sintesis, podemos decitr que los dos informantes son
originarios de Quintana Roo, que carecen de instrucciéon académica, que
comparten problemas sociales, familiares y econémicos. Muestra de ello,
son las bajas ventas en el restaurante de Javier, precisamente por el
contexto marginal de la propia localidad, mientras que Jorge es el tipico
mil usos, porque hace todo tipo de trabajos para el sustento de su hogar,
puesto que no depende del grupo musical.

Antes de iniciar con el relato de nuestro primer informante,
pretendemos que quede muy claro que los testimonios que a continuacion
se presentan, recogen la narracion de la experiencia vivida de cada uno de
ellos sobre como han socializado y experimentado la ingesta de bebidas
embriagantes en los lugares donde han crecido. Pero también de cémo
llegaron a Doble A, pero sobre todo, cual fue el suceso que ocasioné la
conversion que los condujo a una nueva forma de vida.

Las entrevistas fueron transcritas tal y como se escucha en la
grabacién original, porque nuestro objetivo es conocer la vida de un
sujeto a través de sus propias palabras, para comprender su vision
personal. Por ello, nos centramos en un aspecto concreto de la vida de los
informantes, porque en esencia se traté de aprender sobre lo que es

5> Doceavo Paso. “Habiendo obtenido un despertar espiritual como resultado de estos Pasos, tratamos de llevar
este mensaje a los alcohdlicos y de practicar estos principios en todos nuestros asuntos” (Alcohdlicos
Anénimos, 2000b, p. 92).
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importante para ellos: sus significados, sus perspectivas y sus definiciones,
el modo en que perciben, clasifican y experimentan el mundo que los
rodea.

Por ultimo, es importante mencionar que hay dos grandes
aspectos que nos interes6 recoger de la historia de vida de nuestros
informantes:

1) La manera en cada uno describe los acontecimientos concretos
que consideran de interés, siguiendo una cronologia de los hechos,
de una forma descriptiva y pormenorizada (el relato de su nifiez, la
descripcion de los problemas familiares, el contexto sociocultural,
la forma de socializacion, la manera de expresarse, etcétera).

2) La forma como interpretan cada uno de ellos estos u otros
acontecimientos o conceptos mas generales, es decir, su
mentalidad, su pensamiento, su opinién sobre las cosas (por
ejemplo, sobre la ingesta de alcohol, su nocién sobre los
problemas, las dificultades de relacionarse, los costos sociales por
beber alcohol, etcétera).

Estos aspectos nos facilitaron, en primer lugar, hacer una serie de
comentarios que enriquecieran el resultado del tratamiento del texto
transcrito en la entrevista. En segundo lugar, nos permitieron
proporcionarle al lector algunas herramientas cualitativas con las que
pueda construir un marco referencial similar al expuesto en esta
investigacion.

PRIMERA HISTORIA DE VIDA.
Me 1tamo Jotge, naci aqui [en Chetumal] el 7 de junio de 1979. Tengo

una hermana que me lleva 5 afios, se llama Elena. Tengo 28 afios, mi
hermana debe tener 33, ella nacié el 7 de enero de 1974. Luciano es mi
padre y mi madre Marfa Elena, mi papa aun vive y mi mama no. Mi mama
murid justo un mes antes de que entrara a recuperacion. Bien me acuerdo
fue en el 2002, el 28 de febrero de 2002 cuando murié mi madre. Mi
padre vive aqui con nosotros, no soy casado, ni vivo en unién libre. Mi
hermana es casada, se casé con una persona que se llama Cristian y viven
en Cancin. Mi hermana se casé como unos seis meses antes de que
falleciera mi madre. Mi hermana es arquitecta, mi papa es contador, ahora
trabaja en el Instituto Quintanarroense de Cultura. Mi madre nacié en
Champoton, Campeche. Mi papa es de Chiapas, nativo de ahi. Mis padres
se conocieron aqui [en Chetumal]. Antes viviamos aqui en la [avenida]
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Héroes, justo enfrente del jardin, donde estaba la Renault, contra esquina,
yo ahi naci. En ese tiempo, mis padres tenfan conflictos de pareja, que
inclusive ni yo entiendo, a mi me toc6 verlos discutirlos muchas veces.
Con mi padre tenfa una buena relacién, pero lo veia muy poco, estaban
separados, no vivian juntos, lo vefa los saibados que nos llevaba a pasear,
eso fue cuando tenfa como 5 o 6 afos hasta los 8 o 9, por ahi,
aproximadamente, igual no me acuerdo mucho. Con mi madre me llevaba
muy bien, me querfa mucho, sélo que también casi no estaba en casa, igual
porque ella trabajaba. Ella llegaba como a las tres de la tarde, yo me la
pasaba en la calle con mis cuates echando desmadre, jugando canicas o
cosas asi, era cuando iba a la primaria Comodoro Manuel Azueta.

A mi nunca me falté nada, econémicamente estaba muy bien. No
era ni rico ni pobre, una situaciéon regular, pero por momentos habia
ciertos lujos. Mi mama era medio neurdtica de repente, en ocasiones nos
daba un coscorrén o una buena gritada porque se enojaba.

Por mi hermana creci alrededor de muchas mujeres, y como tenfa
muchas vecinas, también tuve problemas con ellas. Desde chavo ya sabia
qué era una mujer desnuda, ya sabifa qué era la pornografia, te estoy
hablando desde los 4 o 5 afios, casi nadie me lo cree. En la primaria me
decfan, “te crees mucho porque sabes sobre las mujeres”. Desde esa edad
ya sabia sobre el sexo. Mis vecinas y las amigas de mi hermana me decfan
“que las tocara y cosas asi”’, que nos bafiaramos juntos, luego jugabamos
al papa y a la mama, todas esas cosas hacfamos. También con mis
vecinitos, unos ya estaban mas grandes, pues vefamos peliculas
pornograficas o cosas asi. Desde que era muy chico tenfa esa situacion de,
nosotros en Alcohdlicos Andnimos lo llamamos descoyuntamiento
sexual, por eso yo tuve muchos sentimientos de culpa, con decirte que
todavia a los 18 afios, no podia hablar de esto, me daba mucha pena, no lo
podia decir, tenfa mucha culpabilidad, me sentfa sucio.

Habia un juego también con hombres, porque estabamos chavillos
y no sabifamos qué onda, pues a veces no habia chavas y entre nosotros
nos tocabamos. Con mis amiguitos a veces hubo un toqueteo en los
genitales, aunque no llego a haber un acto sexual asi definido, pues como
si estabamos bien chavillos, que madres {bamos a poder hacer una
penetracion, no lo habia, pero si habfa esa intencién, habia esa disfuncion
mental.

Cuando era chavo, mi padre rara vez llegaba medio pedo, llegaba

happy, llegaba contento, pero era muy raro que tomara. Mi madre no se
tomaba ni una cerveza, la mitad de una y hasta ahi. Mi madre no fue una
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persona alcohodlica. Mi padre de vez en cuando se echaba sus chelas, a
veces habfa problemas, pero no era por el alcohol, sino por la infidelidad
de su parte, por eso tuvieron muchos problemas.

En los ultimos dos afos de la primaria, pues ya andaba flojeando,
senti que se me hizo muy dificil acoplarme con mis amigos de la primaria,
pero justo cuando ya estaba acoplado, pues me pasan a un lugar donde no
conozco absolutamente a nadie. Me voy a la secundaria, a la Othon P.
Blanco, y me senti fuera de lugar. Sientes que ya no es lo mismo, sientes
que todo es una chingadera, que todo es una porqueria, ese tipo de
depresiones, ese tipo de inseguridades. Comencé el primero de secundaria,
era mas desastroso que antes, no me interesaba nada de la escuela, empecé
a tener, en ese lapso, grandes problemas por una prima que, tal vez
inconscientemente por lo de la nifiez, intenté hacerle algo. Ella estaba mas
grande que yo, pero de todas maneras intenté meterme a su cama y me
agarré a chingadazos “chamaco sacate de aqui”’, pero esa situaciéon me
caus6é muchos problemas con mi familia.

Estaba en la situacion de la adolescencia de que nadie me quiere,
nadie me tolera, ya sabes, el tipico incomprendido. En ese tiempo hubo
un problema con mi padre en el banco donde trabajaba, no sé qué
problema hubo de manejo de sus finanzas que perdimos propiedades,
entre ellas la casa donde estabamos habitando, esta casa a penas la estaban
construyendo, nos tuvimos que venir para aca, llegamos a un lugar donde
no conocia nadie, me sentia mas desubicado en la escuela, en la casa, me
vengo aqui y hasta la fecha, no conozco casi a nadie, mas que a un vecino
que vive en la esquina, él es un poco mas grande que yo, ya le metia duro
al chupe. En la escuela no iba bien, me volvi muy rebelde, con mi madre y
padre era rebelde, pero asi segui, aunque habfa cierto respeto hacia ellos,
no salia de noche, me dormia temprano, hasta cierto punto cumplia
muchas reglas todavia.

La relacion con mi hermana fue buena desde pequefios, pero
dentro del proceso de crecimiento comenzamos a odiarnos. Yo tenia
muchos resentimientos hacia ella, no sé ella hacia mi, pero ya en ese
tiempo habia una indiferencia barbara, ni pensar en saludarnos, tenfa entre
13 y 15 afios, fue algo de mala gana, fue algo muy extrafio. Viviamos aqui,
pero no nos tratdbamos bien, no habfa esa situaciéon de platicar,
simplemente asi era, ella en su rollo y yo en el mio, mi papa en su rollo y
mi mama en el suyo, mundos completamente diferentes. Cuando
estabamos en la comida si platicabamos, nada mas era como la terapia, el
relax, pero cada quien su rollo.
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Tantos problemas tenfa que no concluf la secundaria. En primero
de secundaria, antes de terminar, ya habfa probado un poco de alcohol, ya
habia probado de chavillo, porque mi familia hacfa fiestas en la casa, mis
tios chupaban demasiado, pero de repente habia pedos por el alcohol. Los
tios por parte de mi madre eran bien borrachos. Los de mi papa, pues
estan en Chiapas, esporadicamente los vefamos, a excepcion de uno que
lleg6 a vivir por un tiempo aqui en Chetumal, ese si le metia duro y
bonito, hasta incluso un dfa llegé a bofetearme medio briago. La mayoria
con los que tenfa contacto eran parientes de mi mama, que de repente
llegaban a vivir aqui en la casa. Ellos si tenfan contacto con el alcohol,
cierta dependencia tenfan, tanto mujeres como hombres.

En primero de secundaria comencé a probar el alcohol, era algo
que se sentia bien, no sé, pero algunas veces nos escapabamos y nos
ibamos a las tardeadas del Bellavista, nos ibamos a la esquina, a esa
tiendita que todavia existe, la que esta alld en Splash, alli hay una tienda y
compré una Caribe Cooler, porque tenfa pocos grados de alcohol, no
sabfa tan amarga como la cerveza. Ahi me tomaba una o dos con un
amigo y me cimbraban el cerebro, algo raro, pero me gustaba esa
sensacion, fue algo que estabamos descubriendo, de ahi al poco rato ya
tomaba con mi cufiado de repente. Salfa mucho con mi hermana a dar la
vuelta con sus amigos, ellos de repente se tomaban sus cervezas, yo mi
Caribe Cooler. También queria conocer lo que ellos hacfan, queria entrarle
al desmadre, mi hermana nunca fue una persona alcohodlica, pero mi
cufiado mas o menos le metfa, él estaba chavo, le gustaba el desmadre.

De ahi pasé a segundo grado, de plano nada mas iba a dormirme y
con mi amigo Luis, que es el de aqui de la esquina, nos escapabamos de la
casa y nos fbamos a las tardeadas, nos ibamos a los quince afios, nos
colabamos en las fiestas, él ya tenia la situacion de picarse, de tomarse una
cerveza y decir “ya estoy picado”, no entendia qué era eso, me decia que
querfa mas. A mi no me daba esa situacion todavia, sin embargo, si me
tomaba una cerveza y me ponia chido. Me acuerdo de que en ese tiempo
estaba en mi salén y me le quedé viendo a una chica, me clavaba viéndola,
me peleé¢ con los maestros, no queria estudiar, no sé, algo me pasé que no
me interesaba para nada el estudio, nada mas me interesaba pasatla bien.

Al poco rato ingresé a la musica, empecé a pensar “voy a ser
musico, no necesito estudiar”. Entonces terminé el segundo grado, mi
madre tenfa mucha influencia en las escuelas porque trabajaba en ese
tiempo en la SEP, y me mandé de refugiado a la secundaria Siqueiros,
porque yo asi lo querfa, no querfa pasar la vergiienza de haber reprobado.
Llegué a la escuela y hasta cierto punto era la novedad, porque no me
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conocia nadie. Comencé a tratar de estudiar, de echarle ganas, pero ahi en
la escuela conoci a otros amigos y nos fbamos de repente, nos
escapabamos a Bacalar, haciamos juegos de esos de la botella,
encuerabamos a las compafieras o nos encueraban. Ya tenfa mi grupo de
rock, tenfa amigos un poco mas grandes que yo, ya le empezabamos a
meter al chupe, en ese tiempo tenfa como 13 o 14 afios. Me acuerdo de
que me escapaba de la casa, era muy frecuente eso, me iba a un bar que se
llamaba La Capilla, asi bien chavillo me escapaba para irme a beber, en
muchas ocasiones lo hice, para mi era fascinante conocer el mundo, ir a
las discos, a los bares, ver qué tipo de gente habfa alla, no sabia en lo que
me estaba metiendo. Antes de terminar el segundo grado, pues ya tenia
cierta dependencia al alcohol, en mi casa me lo decfan mis padres, pero
nadie me abofeteaba, ni me regafiaban, ni nada, crefa que nada mas era un
juego de nifios, sin embargo, mis padres no me hostigaban tanto, pero
antes de terminar la secundaria ya me habia puesto muchas borracheras.

De repente entré a una obra de teatro de la secundaria. Ahi conoci
a una chica, a mi no me gustaba, pero ella me estaba buscando y toda la
cosa. Ella estaba muy bien, terminamos siendo novios, pero al poco rato
le dejé de hablar, no recuerdo qué pasé en mi, de repente me gustaba
muchisimo, estaba enamorado de ella, creo no sé, pero no le podia hablar,
me daba pena agarrarla o abrazarla, que sintiera que yo tenfa una ereccion,
cosas asi, entonces ella me terminé cortando, porque de plano no le hacia
nada, no vefa accién, hasta ahorita lo voy entendiendo jqué pendejo soy!
ja, ja, ja. Entonces ella me cortd, pero me senti muy mal jcharros! me sentf
muy down, ya no querfa salir con los cuates y en ese tiempo me estaba
saliendo mucho acné, peor ain, estaba pasando la situacién del acné, para
ese tiempo terminé el segundo grado. Terminé la obra de teatro, a ella ya
no la vefa, me paraba en el porton de la casa, para ver si ella pasaba en el
camién de Calderas, porque ella vivia por alli. En ese tiempo era
celosisimo, incluso tenfa un mejor amigo, hasta me llegue a pelear con él,
porque era medio zorro y la zorreaba, ese tipo de cosas me ponfa muy
mal, me ponfa muy, muy mal. Ella se llama Nayelli, ahorita ya esta casada,
tiene dos hijos. Para pronto, que repruebo el tercero de secundaria, no
terminé la escuela, en los dos primeros meses me sali, dejé de ir a la
escuela, me dediqué a tocar la guitarra y a pasar el rato. El tercero de
secundaria lo cursé en una escuela abierta, mi mama me compré el tercer
afio, porque ella tenfa influencias por su trabajo en la SEP.

Comencé a tocar la guitarra desde los 12 afios, cuando ingresé a la
secundaria, fue por ahi de octubre o noviembre. En ese tiempo llegé un
primo de Tabasco y me iba a emborrachar con él, éramos primos de la
infancia, era uno de mis mejores primos y tenerlo aqui ja toda madre!
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Porque le mete al chupe bien grueso, tenfamos como 15 afios, mas o
menos, nos ibamos a emborrachar, a echar desmadre muy diferente a los
chavos que vivian aqui, de repente llegaba mi amigo que tocaba la bateria
en el grupo, con su carro y era el oasis en el desierto, vimonos carnal, a
rolar al boulevard y a chupar, era lo maximo, a qué otra cosa podia aspirar,
ni me interesaba ir al cine, ni me interesaban cosas productivas, queria
beber, escuchar musica de rock, ese era mi mundo.

Llegué a la preparatoria y le empecé a echar ganas, hasta me decfan
que era inteligente y toda la cosa. Si era trabajador, le empecé a poner
ganas, pero de repente empecé a tomar alcohol nuevamente. En las
escuelas siempre fui muy mediocre, todos los alcohdlicos tenemos esa
caracteristica, empezamos a estudiar y todo eso, a la mitad del curso ya me
daba flojera ir a la escuela, no queria saber nada, peor atin, mi certificado
de secundaria no llegaba, me lo pedian en la preparatoria, me dijeron “te
damos cierto tiempo, sino llega esa constancia te sacamos”, hasta que un
dia me corrieron. Me corrieron por eso, me corrieron porque no tenfa mis
papeles. Entonces me metieron a trabajar al restaurante de mi abuela, al
bar “Las Tias”, a destapar cervezas, servir mesas y todo eso, ahi me la pasé
un rato, tratando de seducir a las meseras que me mandaban a la chingada
jeso era bien feo! Una que otra bailarina se dejaba manosear, pero ya bebia
con frecuencia, tenfa la oportunidad de robarme algunas botellitas del bar
e irme con mis amigos aca y alla. En ese tiempo habia varias amigas con
las que salia, habia varios cuates que nos juntabamos y fumabamos yerba,
pero nunca me volvi adicto a la mariguana. Al poco rato también conoci
la cocaina, tenfa como 17 o 18 afios. Conoci la cocaina y me gusto, esa vez
buscaba la ocasiéon para irme con estos amigos a inhalar cocaina, no
estudiaba, sélo estaba trabajando en el bar. Mi papa tenfa un hotel aqui [en
Chetumal|, donde me ponia a trabajar, pero después me corrié porque me
metia a hacer desmadre en los cuartos, metia a2 mis cuates, cerrdbamos el
hotel, nos encerrdbamos en un cuarto, fumibamos marihuana, nos
poniamos a beber, los inquilinos se quedaban afuera y yo dormido en los
cuartos. El hotel se llama Posada Colonial. En ese tiempo pues ya conocia
los table dance, conocia a unos musicos que mas adelante estarfa tocando
con ellos, que eran los duefios del bar Copacabana, un lugar donde se
ponian a bailar chicas desnudas. Empecé a conocer los bares, al poco rato
hice un grupo con el que empecé a tocar en un antro que se llama Grito
de Quetzal, ya tenfa como 19 afios, ahi conoci entre la peda a una chava,
ahi le di para sus tunas, ahi empezamos a andar, me iba a ver al bar,
empezamos a coger, nos enredamos, disqué nos enamoramos.

Ella vivia sola en su casa, era amante de otro tipo, que fue el que le
dio esa casa donde yo iba con ella a coger. Ella habia estado casada, se
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deshizo de este tipo y me fui a vivir con ella. Yo la celaba bien cabrén, mi
problema de la celotipia otra vez, los dos le metiamos bien cabrén al pedo
a la cocaina. Ella no tenfa hijos, era un poco mas grande que yo, tenia
como 21 afios. Nos emborrachabamos y al poco rato empezabamos a
inhalar cocaina, para eso entré con un grupo de cumbias, que después
tocabamos reggae, tocabamos en todos los lugares de table dance y me
emborrachaba ahi, me metia coca, yerba, de todo. Al poco rato se
embarazé esta mujer, se embarazé de mi porque ella lo queria y yo porque
no me cuidaba. Se embarazd, ella dejé de tomar y el desmadre, yo pues
no, la embarazada era ella. Ella dejé su casa para venirse conmigo, pero yo
era un desmadre, puros pleitos, puros problemas, porque a veces no
llegaba a dormir. En ese tiempo me ganaba unos 200 pesos, 300, eso s,
tocando desde la tarde hasta las 5 de la mafiana, eran bien negreros los
antros de aqui, pero ganabas buen dinero, pero yo llegaba sin nada a la
casa, todo me lo emborrachaba, todavia no habfa infidelidad de mi parte.

Nos fuimos de Chetumal, nos fuimos a Playa del Carmen, pero
antes pasamos a Tulum, ahf ya estaba en lo grueso, me metfa un chingo de
coca y de alcohol, al poco rato empecé a involucrarme con otras mujeres.
En ese tiempo tenfa como 18 o 19 afios, me acuerdo de que me ponia
mal, le reclamaba cosas del pasado, celotipia pendeja, ella se regresé a
Chetumal, yo me quedé por alla a buscar surte con mis cuates del grupo,
en Tulum estuvimos en un bar que era de un amigo, borrachera tras
borrachera, habfa un cuarto donde dormfamos dos compaferos y tres
bailarinas del table dance, ya te imaginaras el desmadre. Nos fuimos a
Playa del Carmen, conseguimos un buen trabajo, empezamos a ganar bien,
pero también ya estaba mas encarrilado en la situacién del trago, la droga
y las mujeres. Me gustaba mucho seducir a las bailarinas para que nos
pagaran las borracheras, para que nos pagaran el cuarto, llegamos a
prostituirnos. Regresamos a Chetumal, comenzamos con el mismo
desmadre, ir al bar La Jarochita, a la Mala Muerte, andando por ahi,
agarrando cualquier vieja, araflas, que estan por ahi, gordas, feas, un
infierno, empecé a caer asi feo, de repente agarré a una sefiora, también a
unas bailarinas con cara de hombre jde su pinche madrel... creo que eran
putos.

Por ese tiempo a mi madre le detectaron el cancer, antes de que
naciera mi hija. Mi hija naci6 el 5 de mayo de 1999, la reconozco como mi
hija, de hecho tiene mi apellido. No la veo desde hace mucho, porque
desaparecieron de aqui, no sé a donde se fueron. Terminamos porque era
puro pleito y la verdad no sentia ya nada por ella. Mi hija se llama Marfa
José y su madre se llama Mayra. La verdad es que no concluimos en
buenos términos, simplemente dejé de venir a la casa y todo ese rollo, fue
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muy mal, yo no querfa tener responsabilidades, la verdad me aventé el
paquete a lo pendejo, pero cada vez que nos veiamos eran pleitos y ella
estaba muy dolida, hasta que dentro de mis viajes me fui olvidando de
ellas, después ella consigui otra persona y se fueron con élL

ILa cosa es que de aqui me voy al poco rato a Tabasco, empecé a
tratar de bajarle un poco al trago, al desmadre, ya estaba mejor. Dejé de
beber por una chica que conoci, mil veces mejor que Mayra, nifia de casa y
toda la cosa, desmadrosa, pero buena onda. Trate de subir la autoestima,
de reforzarme por ella, pero terminé dejandome por otro.

La cosa es que yo tenia eso de subir y bajar, a veces dejaba de
beber, pero luego me encarrilaba, tenfa esos periodos, la cosa es que por
decepciones amorosas vuelvo a agarrar la bebida, por decepciones
amorosas me bebia mas de lo que tenfa que beber, asi fueron muchas
veces, todo siempre fue repetitivo en mi vida de alcoholico.

Después anduve viajando, conoci a una argentina, empecé a sentir
algo por ella, incluso me sentia feliz, tenfa rato que no me sentia asi, pero
después que me pone el cuerno, senti regacho, ahi ya tenfa 21 afios. La
cosa es que dejé de beber, pero cuando volvia a beber trataba de
compensar el tiempo perdido, era algo increible. Asi me la pase viajando
con el grupo de rock hasta que llegué a Mérida. Ahi conoci a una
muchacha, de buena familia, ella era médico, me enamoré de ella, pero no
aflojaba el cuerpo, hasta que un dia se puso muy borracha y logré tener
relaciones sexuales con ella. Fue un poco desagradable porque llegd su
primo y comenzo a tocar la puerta del hotel, me dijo que “me habia
aprovechado de ella”, ella estaba consiente, estaba medio peda, pero nada
mas. Por ese tiempo mi mama estaba en fase terminal, y yo viajando,
echando desmadre, hasta que me armé de valor y con esa situacion me
dije “tengo que huir”, asi que le robé 200 pesos a uno de mis amigos del
grupo, ellos estaban en la borrachera, todos estabamos en la borrachera,
sin que se dieran cuenta agarré mis cosas y me vine para Chetumal.

Llegué a Chetumal sin avisarles, mis compafieros del grupo de
rock supieron que estaba aca, pero yo dije “aqui en mi casa no va a pasar
nada, me voy a controlar de beber, aqui no estain mis amigos, ellos son los
que me incitan a tomar”. En ese tiempo comencé a salir con una chica que
me gustaba mucho desde hace tiempo, pero no la querfa, era como de la
edad de mi hermana, mayor que yo, pues ella trabajaba y me invitaba las
cervezas. La verdad es que la utilizaba, hasta eso no tenfamos sexo. Ella
era una chica de casa, era una chica bien, yo no querfa involucrarme con
ella, pero ella estaba muy enamorada de mi. Ella estuvo conmigo mucho
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tiempo, yo tenfa que cuidar a mi mama, mi madre estaba con su cancer
terminal. Fue por el 2001, estaba aqui cuando sucedi6 lo de las torres
gemelas, estaba viendo en vivo como se cafan las torres, fue el 11 de
septiembre de 2001. En todo ese lapso, me la pase aqui con mi mama y
con esta nifia. Esta nifia venfa mucho a verme, me hablaba por teléfono,
estaba muy al tanto de mi, y yo no la celaba, no sentia celos por ella, cref
que eso de la celotipia ya lo tenfa superado, pero no nada mas estaba
como apagado. Mi madre me decia “deja de tomar”, tenfa problemas con
mi familia por el alcohol, le robaba el dinero a mi madre o a mi hermana,
habfa problemas con mi cufiado, ¢l vivia también aca y habia pleitos,
mucha tension, por lo mismo de la enfermedad de mi mama.

En el 2002 falleci6é mi mama, de hecho un dia antes me fui a la
disco a Rock Shot, agarré la borrachera una noche antes de que mi mama
falleciera, me pusé a tomar, me dolié la cabeza, me sali temprano, no sé
qué me paso, me vine a dormir a la casa, de repente mi papa me desperto,
ven, ven, ven, tu mama ya esta falleciendo, despidete de ella, llegué con
ella, una escena medio escalofriante, se estaba como asfixiando, pero lo
aceptabamos, querfamos que dejara de sufrir, mi papa, mi hermana y yo
nos despedimos de ella. Cuando ella fallecié como que me senti mejor,
porque ella ya no estaba sufriendo, era un sufrimiento muy gacho el que
tuvo, me acuerdo de que cuando me despedi de ella le prometi que iba a
dejar de tomar, pero dentro de mi me dije “cémo lo voy a hacer”. Ya
habfa visto a Alcohdlicos Anénimos, pero siempre que pasaba estaba
cerrado el grupo, nunca me grababa el horario, pasaba a una hora en que
no habia nada, pasaba por el grupo Payo Obispo y nada, creo que no era
mi tiempo todavia.

Pas6 lo de mi mama, me dieron la herencia, me dieron el dinero y
me fui a emborrachar, ya tenfa carro y pues a la hora que quisiera me iba,
pero entre el proceso de los papeles conoci a una mujer que se hizo mi
novia. Empecé a andar con esta persona, y me iba a beber con ella, de
hecho, ella como que iba a agarrando mi ritmo, para ese tiempo ya no me
desvelaba todos los dias, si me ponia borracho, pero como alas 4 0 5 de la
mafiana regresaba a mi casa y me dormia, pero de repente dejé de
frecuentar los bares.

La cosa es que un dia me estaba yendo para Rock Shot y pasé por
Alcoholicos Anénimos, vi que habia gente afuera, pregunté, ya tenfa esa
inquietud, querfa dejar de tomar pero no sabia cémo, ya habfa hecho
varios intentos, habia tenido algunos perfodos de abstinencia, pero por
alguna decepciéon amorosa o por algin resentimiento con mis
compafieros, que nos peleabamos mucho, me iba otra vez a beber, no
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sabfa qué era lo que lo causaba. Entré a la reuniéon de Alcoholicos
Anoénimos, me dieron la sesion de informacion, siempre habia renegado
de Dios, yo era de los que creo en Dios pero a mi manera, no sé como,
pero lo tengo que decir, dentro de mi sentia que habia algo en el cielo o en
el aire, pero esa vez que entré senti algo en el aire, era un lugar donde se
sentfa otro ambiente y me dieron ganas de llorar, para mi fue muy
confortante saber que habia gente que habia pasado, incluso cosas peores
que yo y ya se habian vuelto sobrios. En ese momento me llegé una
sensacion, un pensamiento que me rebotaba en mi cabeza, es algo que no
me ha vuelto a suceder, pero en ese momento entendi que asi tenfan que
ser las cosas, eso estaba destinado, en ese momento senti que asi estaba
escrito, tenfa que haber sido un alcohélico para sentir que eso era lo mejor
para mi vida.

Durante esa hora me hablaron de cémo funciona el programa de
rehabilitacién, me hablaron de cémo era la derrota de un alcohdlico, me
hablaron de los Doce Pasos. Ese dia fue una sesion de informacién de
Alcohdlicos Anénimos, en ese momento tenfa la sensaciéon de que tenia
que leer todo lo que habia a mi alrededor, me quedé muy grabado eso de
la derrota ante el alcohol. Ya no fui a Rock Shot, me dieron mis hojas de
autodiagnodstico y me vine directo a la casa, estaba muy feliz, estaba
cargado de algo, no sé, pero habia algo en mi que me di6 una fuerza para
cambiar, sentia una motivacion muy grande, desde ese momento empecé a
ir todos los dfas a las reuniones. Aunque después continde con el grupo de
rock y dejé de asistir, no tomaba, pero seguia siendo el mismo cabrén, no
cambié de la noche a la mafiana mis actitudes, fue un proceso, porque
hacfa lo mismo que cuando bebia, la diferencia es que ahora no bebia.

Después me meti a un grupo de Cuarto y Quinto Paso, eso fue en
Cardenas, Tabasco, como andaba viajando con la banda de rock. Eso si, la
euforia en el momento, pero dejé de ir a las juntas y recal por dejar de
asistit. Empecé a hacer dinero y no me import6 ir, habfa muchas mujeres
que querfan estar conmigo, al poco rato recai, me fui a beber nuevamente.
Estuve como tres meses recaido, nunca tomé un servicio, nada, nada, no
hubo un cambio en mi vida. Volvi a entrar a los grupos, pero recaia y
recafa. Hasta que en Chiapas, en Tuxtla Gutiérrez, tuve una experiencia
espiritual, vi a mi madre entre suefios que me hablaba y me decfa “tu estas
aqui, entre el cielo y el infierno, si te mueres y no reparas tus cosas te vas a
arrepentir”. Vi que el diablo con sus cuernos me picaba las costillas, fue
entre soflando y despierto, la cosa es que me levanté y todo se desvanecio.

En ese tiempo no querfa saber nada de Alcohodlicos Anénimos,
pero a raiz de eso fui a una junta tradicional de Alcohdlicos Anénimos.
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En el grupo al que fui en Tuxtla Gutiérrez, habfa una persona estadista,
esa es una persona que sabe mucho sobre el programa, es una persona
que ha practicado bien el programa, porque a veces es dificil practicar el
programa, pero esa persona si lo practicaba, te daba buenos ejemplos, al
final me apadrind, me dijo qué era lo que tenia que hacer, trataba de hacer
lo que él me decfa, él se llama Jorge Alejandro, sabfa mucho. El fue
militar, me comentaba cémo era su vida, al igual de jodida que la mfa,
ahora era una persona totalmente diferente, eso me motivaba, porque me
empecé a dar cuenta que si podia cambiar, solamente que habia que hacer
mucho trabajo. Fui cambiando poco a poco, dejé de ir a los lugares que
acostumbraba. De ahi me fui a Ciudad del Carmen, me regresé a Chiapas,
de ahi vine a Chetumal, sesionaba donde podia, no tenfa un grupo base,
por lo mismo no habfa una estabilidad. En Ciudad del Carmen estuve
como seis meses, ahi hice mi servicio de cafeterfa. Llegué a Chetumal y no
queria saber nada de mujeres, de hecho las evitaba, habfa mujeres que me
buscaban, pero las evitaba para no volver a tomatr.

Querfa una situacién estable, no querfa meterme en problemas,
dejé de asistit a los bares y discos. Por ese tiempo, tenfa muchos
problemas con esta banda de musica, era mucho el tiempo que andaba
con ellos, ya habfa muchas diferencias. L.o bueno es que se dio la
oportunidad de que me viniera a estudiar y a trabajar a Chetumal. Me puse
a pensar bien en mi vida, tenfa una disyuntiva en mi vida, o jalaba para un
lado o jalaba para el otro, tenfa que decidir, o terminaba como ellos o
terminaba mejor en Chetumal. En mi casa no tenia una buena relacién
con mi padre como la hay ahora, nos odiabamos en ese tiempo, habfa un
resentimiento muy grande por todo lo que pasd, tenia que arreglar todo
eso.

Desde que entré a Alcohodlicos Anénimos nunca vivi en Chetumal,
tenfa mucho trabajo que hacer aqui, reparaciones con mucha gente. Decidi
venirme a Chetumal, queria estudiar, apegarme al grupo Payo Obispo, por
eso estoy casi todos los dias ahi, hasta la fecha sigo yendo. Ha habido
muchos cambios en mi vida desde que regresé a Chetumal. Empecé a
practicar el programa como mejor puedo. Voy a cumplir dos afios desde
que regresé, este 11 de abril es mi tercer aniversario en Alcohdlicos
Andénimos, deberfan de ser 6 afios, pero tuve ese lapso y ya no se pudo,
no cuenta.

Ahora estoy dando clases de musica en una escuela, es aqui en la
esquina, también estoy en un grupo de rock. Ya voy para 2 afios de
carrera, voy a la mitad, estoy estudiando para docente de artisticas en el
Instituto Quintanarroense de Cultura. Mis amistades han cambiado, mis

160



Hoy, no me tomaré un solo trago.
Relatos de conversion en Alcohdlicos Anénimos

amigos de ese tiempo a ninguno lo veo. Tengo otros gustos, casi no salgo
de mi casa, me siento ahora muy bien.

Desde que entré a Alcohdlicos Anénimos tengo otra vida
completamente diferente, es asombroso. Lo escuchaba mucho en tribuna,
me motivaba pero como que tenfa cierta duda, pero cuando uno practica
el programa tienes un cambio grandisimo en tu vida, si ta lo quieres,
porque hay gente que pude estar en el programa, pero si no quiere
cambiar, adelante, uno sufre. En mi caso ha sido muy dificil, ha habido
muchos problemas, pero hay una estabilidad, me siento feliz en realidad,
me siento tranquilo, ya todos mis problemas los reflexiono, los pienso.
Ahora mi situacion es estudiar, estar en mi casa, ayudo en lo que puedo.

Con mi padre me llevo muy bien, ya no hay ese resentimiento, ya
no hay esas situaciones de antes. Con mis amigos es diferente, hay gente
que me ve y me saluda, quiere que yo esté con ellos, es diferente. Hay
mucha gente que ya no me queria ni ver, ahora hay mucha gente que me
estima y aprendo a estimar, aprendo a convivir, ya no soy como antes,
encerrado solamente en mi casa. Ahorita puedo salir y saludo a la gente,
hay cierto grado de ser social, ya ese Jorge antisocial esta casi enterrado, ya
puedo llegar a un lugar y ponerme a platicar sin ese temor a la gente, ya no
tengo miedo a la inseguridad. Ahora me acabo de hacer coordinador del
grupo Payo Obispo, me acaban de aceptar como coordinador y me llevo
muy bien con todos mis compafieros. Hasta ahorita no ha habido ningun
problema.

Ahorita mi mente estd ansiosa de cosas positivas, ya dejé la
pornografia, de ir a antros, donde mi incitan a la lujuria. Pues alimento a
mi mente de cosas positivas. Creo en Dios, cuando tengo oportunidad
voy a la iglesia Santa Cruz y rezo mucho porque soy catélico, pero
también voy con los cristianos, estoy muy interesado en casi todas las
religiones. En el grupo nos dicen que estemos preparados de mentalidad
con todas las religiones, porque todas las religiones tienen algo que si lo
juntas en tu vida, vas a ser feliz, vas a vivir en armonia y vas a aprender a
vivir bien, al menos ese es mi proposito, de trascender en esta vida. Creo
mucho en la reencarnacién, creo que cuando haces bien las cosas en esta
vida puedes trascender, por eso trato de ir progresando en esta vida. Si
Dios me va a dar una familia, pues estar bien con mi familia, si voy a estar
con una mujer, tratarla bien, empezando conmigo mismo. Ya tengo otro
concepto de la vida, ya no tengo ese negativismo, de que eso no se puede,
ahora todo se puede siempre y cuando uno quiera. Ya no me cierro la
posibilidad de que pueda tener mas cambios en mi vida, sé que se puedo
lograr muchas cosas. Me di cuenta de que se pude lograr todo, pero para
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eso hay que trabajar en la vida. Y me tienen motivado los cambios en mi
vida, lentos, pero van llegando. Ahora ya me despierto tranquilo, porque
no tengo pesadillas.

Lo que si, es que cuando llegué a Alcohdlicos Anénimos, cuando
senti esa energfa, preferi llamarle asi, energia, todavia estaba renuente y
muy ignorante de esa situacion, fue la primera vez que sentf esa presencia.
La verdad me preocupé muy poco por agradarle, pero junta tras junta,
Paso tras Paso, llegamos al convencimiento de que hay un Poder Superior
que podia devolvernos el sano juicio, en ese momento entendi que habia
algo, que necesitaba aferrarme a él, le decia Dios, pero todavia habia ese
resentimiento hacia él, porque uno de nifio le pide muchas cosas y no se
las cumple, caprichos y todo eso. Esa mala informacién que tiene uno
sobre Dios, pero con el proceso, conforme a los golpes que uno se va
dando, es como empecé a ser testigo de cosas que salen de la
comprension humana, pues empecé a depender mas de él. Hasta que
entendi que me tenfa que soltar a él, para dejar de sufrir por cosas que no
se me dan en la vida. Terapéuticamente también tuve que hacer las paces
con Dios, porque en mi mente estaba un Dios castigador, que nada mas
estaba esperando para darme maltratos, castigos, no sé, esa idea, pero me
la he ido quitando, trat6 de tener una relacién sana con él. Creo que es un
proceso, como un musculo que uno va tratandolo de crecer en oraciones,
en meditacién, en buscar esa fe. Uno puede creer, pero entregarse a ¢él es
otra cosa, eso es lo que estoy buscando, una aceptaciéon de que yo ponga
mi vida al cuidado de él, ya no depender de una mujer, o depender de un
amigo porque te pueden fallar, a fin de cuentas pueden fallar como yo he
fallado, ellos también son humanos. Por eso, tengo que entender que s6lo
puedo depender de Dios, para no tener problemas en mi vida.

Para mi el programa de recuperacion es todo, o sea, cuando algo te
salva la vida, cuando algo te cambia en realidad, para mi es primero que
cualquier otra cosa, aunque pude faltar a una junta por trabajo, pero para
mi es un estilo de vida completamente diferente, es un programa de vida,
es un programa para aprender a vivir, para aprender que no todo es
felicidad, de hecho, el fin no es la felicidad, el fin no es el dinero, el fin no
son las mujeres, el fin es estar bien con uno para estar bien con los demas,
para estar bien con Dios.

En Alcohdlicos Anénimos te dicen que tengas cuidado con ciertas
cosas, como las anormales, porque tendemos a caer en problemas. Aqui
[en A.A.] hay personas que se han curado de enfermedades terminales, asi
como en las religiones que han curado gente de problemas terminales,
aqui también hay, porque también con nosotros esta Dios. Aunque mucha
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gente se espanta de la manera en que nos expresamos de él, pero hay
muchos tipos de ver, es una forma muy laica de utilizar los aspectos
espirituales. Algunos llegan y de plano no creen en nada, pero es un
proceso, al final van a terminar creyendo, al final no hay ateos en esta
vida, los he visto, he visto ateos, he visto gente que de alguna forma u otra
siempre termina creyendo. Si uno esta cambiando su vida, si ser fanatico
me va a servir para cambiar, no me importa que me lo digan a mi,
mientras esté cambiando mi vida. Por ejemplo, en mi casa no ves
logotipos ni nada por el estilo de Doble A, yo lo vivo y vivo el programa
porque es un programa para toda la vida, es un programa para aprender a
vivir. Lo importante del programa es aplicarlo, porque una cosa es saber
mucho y otra es vivirlo, empiezo a vivir otra vida completamente
diferente, para mi es algo impresionante, no lo digo yo, lo dicen en 165
paises en los que esta el programa funcionando, a los que se les da una
nueva forma de vivir, es algo que trato de mantener vivo, en el aspecto de
practicar lo que me dicen en el grupo, porque cuando estoy metido alld
tengo una estabilidad emocional, desde expulsar mis problemas, de estar
en servicio, todo tiene un por qué y asi traté de hacerlo, eso me da una
estabilidad, me motivan a cambiar mi personalidad.

Al programa de Doble A le agradezco todo, ahora si que las
palabras se las lleva el viento, en la forma en que agradezco mi
agradecimiento, es pues ayudando a otros alcoholicos, pasar el mensaje,
estar en el grupo por si llega una persona que necesite ayuda, participar en
el servicio del grupo, en las actividades en si. Por ejemplo, a una persona
nueva le vamos a hablar de que el programa es para la recuperacion
personal, que no es religioso, que no es a fuerza, que no es una secta.

El programa lo vengo practicando todos los dias, por ejemplo,
desde que me despierto le doy gracias a Dios por estar vivo y que me
mantenga sobrio y alejado de los lugares donde pueda recaer. Esto lo hago
por experiencias de muchos alcohdlicos, la mayoria de los que han recaido
es porque en sus oraciones matinales, si es que las tenfan, no pedian ese
dia de sobriedad, de abstinencia. Ahora si que en la oracién hay una cierta
fuerza, hay lago que la hace poderosa, cuando se hace adecuadamente.
Traté de hacer un inventario moral de m{ mismo de lo que hago en todo
el dia, me estoy observando en todo momento, evitd estar en donde la
gente esté bebiendo, eso es parte del primer paso, de que soy alérgico, de
que no puedo estar cerca de la gente que esta bebiendo, porque se me
pude antojar, de repente si puedo estar un rato, pero no mucho tiempo,
entonces mejor me alejo, porque tengo en mi mente que soy alérgico y
que necesito abstinencia total, por el dfa de hoy nada mas, no me pongo a
pensar que tengo que ir al grupo todos los dias, me preocup6 por hoy, eso
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nos da la sensacién de querer mas, eso te motiva a ser mejor, en cualquier
aspecto de tu vida que quieras superar, nos enseflan a que solamente por
hoy voy a evitar molestarme, por hoy evitaré ver pornografia, por hoy voy
a evitar masturbarme, eso te da la sensacion de ser mejor cada dia. El
Segundo y Tercer Paso pues me pongo en manos de Dios, ahora si que
repaso lo que hice el dia de hoy, si algo sale mal y Dios lo decidi6 asi pues
adelante, no me resiento, no me molesto, al contrario lo acepto y sigo
adelante. El Cuarto y Quinto, pues aunque ya lo hice, hay que seguir
haciéndolo, cuando tengo tiempo me pongo a escribir, a meditar si hice
bien o no en tal situacion, si estoy mal voy a pedir perdon, a veces platico
con un padrino y hago mi catarsis con él, lo mejor serfa hacerlo con un
sacerdote, pero no siempre se puede. El Sexto y Séptimo, pues en mis
oraciones, le pido a Dios que mis defectos se los lleve, que me quite mis
miedos y que guie mi mente por los caminos que él quiera llevarme, le
pido que me de direccién en mi camino. En el Octavo y Noveno, le pido
perdén por el mal que haya hecho en mi vida anterior a mi padre, a mi
hermana, con los cuales ahora tengo una excelente relacién, porque tuve
que poner mucho de mi parte. El Décimo Paso lo hago cuando analizo
qué he hecho en mi vida, qué hice hoy y qué voy a hacer mafiana, a veces
cuando el problema me molesta mucho trato de escribirlo, para pensar
mejor cuando se me presente otra vez algo parecido. También agradezco
por todo lo que tengo. En el Onceavo Paso siempre trato de tener mi
contacto con Dios, me pongo a orar, para mi es muy importante la
oracién, en cualquier momento rezo. El Doceavo Paso, pues trasmito el
mensaje. Hay muchas maneras de pasar el mensaje, desde que estoy sobrio
es una forma de pasar el mensaje, porque soy musico, voy a tocar a los
antros y la gente no me ve tomar, también lo paso en la escuela o cuando
tengo la oportunidad de hablar en una reunién de informacién publica.
Pasar el mensaje es lo que mas estabilidad emocional me da, pasar el
mensaje te da mayor fortalecimiento, es algo que te llena, pero también es
comprometerte, porque te obliga a mantenerte sobrio con las personas a
quien pasaste el mensaje. Para mi el programa de Doble A es lo primero,
no me ha fallado y voy a seguir practicandolo.

SEGUNDA HISTORIA DE VIDA.

Me tamo Javier, naci aqui en Bacalar, mi padre es de Jalisco, se llamé
Jotrge y mi madre es de San Luis Potosi, ella se llamé Esther. Si, tengo mas
hermanos mayores, Jorge nacié en Ocampo, Tamaulipas y Roberto en
Celaya, Guanajuato, porque mi padre fue militar y anduvimos de
ambulando. Mis padres se conocieron en San Luis Potosi, en un pueblo
que se llama Ciudad del Maiz, luego se fueron a Tamaulipas, ahi nacié mi
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primer hermano, pero lo cambiaron de partida a mi papa y lo mandaron a
Celaya, ahi nacié mi segundo hermano, luego se vinieron para Bacalar y
naci yo.

Como mi padre era militar habia la facilidad de trabajar, en primer
lugar, era el estudio, muy rustico, te estoy hablando de hace sesenta afios,
pero como te diré, trabajar y estudiar, pues en mi caso, desde que yo fui
pequeno, desde que tengo uso de razon, todos trabajan en la familia.
Ingresé a los cinco afios a la gran escuela que existe, la “Cecilio Chi”, pero
no la nueva que esta enfrente del Fuerte [de San Felipe, Bacalar|, donde
ahora estd la cancha de usos multiples [Av. 5 entre calle 20 y 22], esa fue la
primera escuela de aqui. Ahi estudié hasta el quinto afio, tenfa once afios.
A mi papa lo cambiaron de partida por un tiempo a Chetumal, me fui a
estudiar a Chetumal y ahi terminé mi primaria. Mis hermanos primero se
fueron a Chetumal, porque habia una casa hogar de la iglesia catdlica en
Chetumal, de los misioneros, ellos se fueron primero y estudiaron en esa
escuela, posteriormente yo me incorporé también a esa casa hogar. Mis
hermanos se pasaron a Bacalar y yo me quedé solo en Chetumal, hasta
que la casa hogar terminé. La casa hogar terminé con el [huracan] Janet
[en 1955].° Me quedé un tiempo a la deriva, porque mis padres se
quedaron incomunicados, luego ya regresé a Bacalar con mis hermanos
mayores.

Cuando terminé la primaria entre a la secundaria, pero nada mas
estudié hasta primero, tenfa 13 afos, ya fue que me trajeron para aca
[Bacalar], me integré al castillo [Fuerte de San Felipe| nuevamente, porque
mi padre era el capitan. Cuando tenia 14, 15 afios, trabajaba todo el dia
con mi papa, trabajar, trabajar, tenfamos milpa, luego se fundé6 un rancho,
se llamé San Jorge, estda donde ahora esta el hotel San Jorge, a la salida [de
Bacalar|, el que lo compré le dejé ese nombre hasta la fecha, ese era de
Nnosotros.

Yo empecé a beber desde que me fui a Chetumal, como quien
dice, ya era alcoholismo consuetudinario, vamos a decir, empecé a beber
mi primera copa como a los 12, 13 afios, después ya tomaba aqui en el
balneario ejidal [de Bacalar], era rustico, mas bonito que hoy porque todo
era selva, se vefa como un tunel [la entrada al balneario por las copas de
los arboles]. Mis compafieros de trago eran Valdemar Castillo y Carlos
Coronado, ellos eran los mas cercanos. Yo pienso que empecé a tomar
pot probar, por querer saber, logicamente una de las personas era mayor

¢ “El huracan Janet tocé tierra el 27 de septiembre de 1955, en Quintana Roo. Segtin la prensa de la época, la
ciudad mas afectada fue su capital, Chetumal, dejando 712 muertos (datos del CENAPRED) y arrasé
practicamente con todas las viviendas, que en su mayorfa eran de madera” (Estrada, 2017).
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que yo, entonces me invitd un trago, uno equivocadamente ve a esa
persona no como a un héroe, pero si como un cabrén, con su cigarro y
toda la bulla, chupé y me sentia muy acd, por imitacion se puede decir, la
verdad yo sé que siempre va a ver alcohol, que el alcohol no es
hereditario, pero el alcoholismo si. Lo que tomé por primera vez fue un
“Piza Arafia”, un ron que se fabricaba aqui en Yucatan, asi se llamaba
porque te dejaba como arafia fumigada ja, ja, ja, ja, ja.

El motivo era de que en esa edad tenfamos siempre los fines de
semana, bueno que nos daban chance, bueno, parte de un dia, y cada
quien iba juntando en la semana para el pomo, para lo que fuera, porque
en Bacalar no hay nada que hacer, mas que nadar y nadar, para mi es un
ejercicio muy bonito, la diversiéon de mis cuates y mia era irnos y venirnos
de un lado al otro de la laguna [nadando], platicibamos y toda la onda, la
otra es que era por costumbre, porque aqui se trabajaba la madera, el
chicle, era una costumbre que tenia la familia, toda la semana se trabajaba,
pero lo que era el saibado o domingo, era chupar, era esa la diversion, de
esa forma se satisfacia uno, tanto los mayores como uno.

Después del accidente que sufrf, vi céomo se agravé mi
alcoholismo, perd{ la mano. [Javier estando alcoholizado subié a una
lancha para ir a pescar a la laguna de Bacalar. En el trayecto se le hizo facil
encender un cartucho de dinamita para arrojarlo al agua, pero era tanta su
ebriedad que se tardé en lanzarlo. Este suceso hizo que perdiera la mano
derecha a la edad de 27 anos|. A parti de ahi, me senti el ser mas
despreciable del mundo, me senti derrotado, fue que ya mas tomaba, fue
para olvidar, con la costumbre ya adquirida, pues todo lo que tomaba ya
era para olvidar, porque cuando uno usa el alcohol para sentirte otra
persona, ya lo usas como un arma. Javier sin un trago es una persona
irrespetuosa de los nifios y de las sefioras, yo usé ese valor que me
generaba el alcohol para hacerle dafo a la gente, llegd un momento en que
el alcohol era parte de mi, porque me gustaba el efecto y la forma en la
que me hacia sentir.

Dejé el chupe en 1984, cuando ingresé a Alcohdlicos Anénimos,
ingresé a Doble A y me quedé. Tenifa 39 afos cuando ingresé a Doble A,
mi alcoholismo mas fuerte fue como de los 27 a los 38, 39 afos.

Me casé a los 19 afios por obligacién, por necesidad, porque un
dia of que a mis hijos les dijeron “bastardos” para ofendetrlos y me
convencieron para casarme. Yo era en ese tiempo un valemadrista en
todos los aspectos, después de la perdida de la mano, me volvi una
persona intratable, amargada, rencorosa, no cualquiera me podia hablar,
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me volvi pendenciero, pleitista, me absorbié el alcohol en todos los
aspectos, por lo mismo perdi la familia, se cansaron de mi hasta que me
corrieron.

Tuve seis hijos, bueno hasta la fecha cinco, uno nacié muerto. Mi
primera hija nacié cuando yo tenfa entre 20 y 21 afios, se llama Rosario,
luego nacié Javier, luego nacié Jorge Antonio, luego Alejandro y la dltima
Veronica, son del mismo matrimonio, fue la familia que perdi por el
alcoholismo, mi esposa se llamo Juanita, originaria de Yucatan, a ella lo
conoci aqui en Bacalar.

Perdi a mi familia cuando tenia 35, 36 afios, la verdad para mf es
como un sueflo, esa vida que lleve de alcoholismo, pero bueno, mas o
menos mi calculo es ese, tengo 66 anos.

Desde que entré a Doble A ya cambié mi vida, tuve una recaida,
anduve como se dice de teporocho, tres, cuatro afios, a partir de que entré
a Alcohdlicos Andénimos todo cambid, tenia ocho afios en Doble A
cuando recaf, no se me va a olvidar, aqui hay un dato muy especial,
cuando yo ingresé a Doble A, ya no tenfa familia. Ahora comprendo que
mi recaida fue una estupidez, de mi mente nunca se borr6é que algin dia
podia recaer y me cuidaba de ello, tuve experiencias, asi como yo tuve que
recaer, tuve experiencias estando en el trabajo, y yo decia que no me iba a
pasar eso, yo mismo cabé mi propia tumba, porque ya estaba en los
negocios, yo ya vivia con otra sefiora, me molestaba con ella porque ella si
tomaba y le echaba la culpa, le decfa que “cémo se atrevia a tomar cuando
sabia que a mi me hacfa dafio, que yo soy un enfermo alcohdlico, que me
ayudara no tomando, para que no siguiera en esa condiciéon”, 16gicamente
ella no lo dej6, me lo vino a decir al oido “td no estas enfermo de alcohol
como dices tu”. Ella se llama Lourdes, con esa sefiora vivi, ella se junté
conmigo porque se separd de su esposo por alcoholismo y me aceptd a mi
porque ya no bebia, apenas empezd a beber ella y me mando por un tubo.
Mi recaida durd tres anos nada mas y logré regresar a Alcohdlicos
Anoénimos, convencido de que en realidad el alcohol no es para mi,
convencido, porque yo sé que no debo ser como los demas, me perjudica
beber, a mi no me lo contaron, sino que lo tuve que sufrir, como era parte
de mi costumbre.

Cuando ingresé a Alcohdlicos Anénimos para mi fue una nueva
vida, lo vivo con respeto y con mucho carifio, si lo vivo bien es porque ya
sé cual es mi problema, ya encontré la parte en donde andaba desubicado,
por tantos golpes que tuve que llevar, consciente de que voy hacer un
alcohdlico toda mi vida, pero yo siempre en el programa me quedé corto,
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la literatura nos habla hasta cierto punto, nos indica, siempre nos sugiere
lo que debemos hacer como buenos alcoholicos, nos habla el Primer Paso
de “la igualdad del alcohdlico™, el Segundo Paso nos dice que “solamente
Dios nos podra haber vuelto nuestro sano juicio”, eso si ta le pones ganas,
si te aferras, para mi eso fue fundamental, luego ya mas adelante nos habla
de “hacer un contacto directamente con Dios”, porque como alcohélico
perd{ todo, fue una nueva religién para mi, fue esa la educaciéon que yo
recibi de pequefio, no es que no crea en Dios, sino mas bien creo a mi
manera, tengo que aferrarme a un Ser Superior a mi mismo. Yo
sinceramente encontré en el programa a Dios, encontré satisfaccion,
aunque por muchos afios trunqué mi vida por el alcoholismo, mi
educacion y mi religion que me habian inculcado desde chico, yo perdi
completamente todo en mi vida, pero hace poco la volvi a adquirir, claro,
iba a Doble A y vefa como era mi vida, pero gracias a Doble A la
encontré. Nunca he dejado de ser Doble A, pero actualmente he
encontrado algo que me hacfa falta y era una religién, yo no regresé al
catolicismo, entiendo que para mi, que ya estoy viejo, entiendo que para
salvar mi alma, salvarme yo, ninguna religién me va a salvar, es Dios quien
me va a salvar, ahora si lo encontré con la ayuda de Doble A, que me lo
estuvo sugiriendo, sugiriendo, aqui esta hermano lo que yo buscaba, ahora
sf he hecho contacto directamente con Dios.

Ahora puedo decir que me he ido limpiando, que me he ido
sanando, porque hay algo en doble A que es una maravilla, ahora que lo
he encontrado veo la maravilla que es el libro azul, unicamente que lo
utilicé al principio a mi conveniencia, para mis fines personales, por eso
recai, lo que ahora no hago, ahora pienso que por eso vino Dios, ya
encontré lo que andaba buscando y me siento tan agradecido, bueno
ahora mas que nunca, ahora s{ con mayor obligacién moral, por decirlo
asf, porque yo me separé del grupo [23 de junio], hubo cierta
desavenencia, yo en una sesion les dije que “ya no iba a volver a regresat”,
o sea, que me retiraba de mi servicio como coordinador, les dije “yo voy a
regresar cuando a mi me haga falta”, te digo la verdad, después de
encontrar lo que te acabo de confesar, que encontré a Dios, algo me hizo
regresar a mi grupo, primero vi desasosiego, no es que fuéramos muy
petfectos, pero Doble A esta hecho aprueba de errores, si se tiene que
cerrar un grupo se cierra, se va a volver abrir cuando se tenga que abrir,
porque todos los grupos son de Dios, yo dije “yo ya encontré lo que yo
buscaba”, no pensaba olvidar a mis hermanos, a mis compaferos, a los
alcoholicos, no los que estan, el lugar siempre tiene que estar abierto para
el que llega, eso me hizo regresar al grupo. Y qué tal si un alcohdlico sufre,
por eso yo iba, vefa lo que tenfa que hacer, mi conciencia me dictaba que
tenfa que apoyar y regresé a mi servicio, fue un regalo de Dios
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encontrarmelo y aqui estoy hasta la fecha con la idea de estar ahi
apoyando a mis compafieros alcohdlicos.

La satisfaccion mas grata para mi es saber que muchas familias se
han salvado. Estoy consciente de que ha servido tanto Alcohodlicos
Anoénimos para llevar una nueva forma de vida. No es lo mismo que un
nifio vaya muerto de hambre a la escuela que vaya con la panza llena.
Todos los que entran a Doble A, esa familia va a prosperar, porque el
hombre ya llega con el chivo [dinero para la comidal.

En lo personal, una satisfaccién es que sigo en Doble A, es por
ello, por gratitud con Doble A que sigo pasando el mensaje. Qué te puedo
decir, ya estoy viejo, tengo hijos, tengo nietos, a todos los que me rodean
se los digo, el objetivo del enfermo alcohdlico como yo es encontrar el
por qué bebian, definitivamente hablé de mi caso personal, en buscar
siempre un Poder Superior, algo que tenia yo que respetar, mi educacion
tuvo que ser por medio de un grupo para encontrar a Dios. Y todos los
que estamos en la jugada, sabemos que funciona esto, porque tenemos fe.
La fe perdida la volvemos a adquirir a través del programa de Alcohdlicos
Anénimos. Al final de cuentas le quitamos ese tabt de un Poder Superior
como lo manejamos desde un principio, y nadie mas que Dios, porque ¢l
es duefio de todos los grupos.

En mi tiempo de alcohdlico no nada mas perdi la fe, perdi la
verglienza, perd{ todo y muchas cosas mas, pero mi punto de partida es la
fe. Ahora que lo comprendo, entiendo por qué la ciencia médica
dictaminé que el alcoholismo es una enfermedad, entonces al estar dafiado
mi cerebro, mi cuerpo también, pero directamente el cerebro, pues es ahi
en donde repercute en un alcohdlico como yo, légicamente la poca
educacion que yo habia adquirido se debilitd, pues yo vefa en los demas
mis fracasos cuando yo era el causante. Perdf la fuerza de voluntad por lo
mismo, porque ya no tenia fe, pero hoy la tengo.

REFLEXIONES FINALES.

En 10s relatos de Jorge y Javier se distingue la reapropiacion del discurso

del programa de rehabilitacién de Doble A, que representan para ambos
“una nueva forma de vida”. Asimismo, se observa la efectividad del
método terapéutico de Doble A, porque este implica un acto de fe.
Muestra de ello, es cuando Jorge tuvo una experiencia espiritual, en donde
vio a su madre entre suefios, quien le dijo “tu estas aqui, entre el cielo y el
infierno, si te mueres y no reparas tus cosas te vas a arrepentir’”. En el
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caso de Javier, como lo narramos, perdié la mano derecha para darse
cuenta de su dependencia alcohodlica. A razén de estos sucesos ambos
sujetos se incorporaron a las filas de Alcohdlicos Anénimos.

Las experiencias de Jorge y Javier son las mismas que vivio Bill
Wilson, cofundador de Alcohdlicos Anénimos, cuando estuvo internado
por su alcoholismo en el Hospital Towns de Nueva York. Recordemos
que la hospitalizacion de Bill Wilson culminé en lo que puede
denominarse una conversion religiosa.

Ambos relatos de vida de nuestros informantes comparten mucha
similitud, no solamente en las experiencias vividas, sino en la forma de
asimilarse como sujeto enfermo y lo que representa su sanacion, esa
transformacion, esa resocializacién hacia una nueva forma de vida, un
nuevo individuo, despojado de toda culpa, ahora como miembros de
Alcohélicos Anénimos en Quintana Roo.

El mal es una enfermedad, y suftir por culpa de una enfermedad es una
forma extra de enfermedad que se agrega a la enfermedad inicial. Incluso
el remordimiento y el arrepentimiento, padecimientos que entran en el
temperamento de los ministros del bien, pueden ser unicamente impulsos
débiles y agotadores. Prepararse y trabajar por la justicia y olvidar que
alguna vez se tuvo alguna relacion con el pecado es el mejor
arrepentimiento (James, 2005, p. 123).

Asimismo, identificamos en ambos informantes que colocaron en el plano
de lo sagrado el programa de Doble A. Jorge lo hace cuando dice “para mi
el programa de recuperacion es todo, o sea, cuando algo te salva la vida,
cuando algo te cambia en realidad, para mi es primero que cualquier otra
cosa, aunque pude faltar a una junta por trabajo, pero para mi es un estilo
de vida completamente diferente, es un programa de vida, es un programa
para aprender a vivir, para aprender que no todo es felicidad, de hecho, el
fin no es la felicidad, el fin no es el dinero, el fin no son las mujeres, el fin
es estar bien con uno para estar bien con los demas, para estar bien con
Dios”. Por su parte, Javier lo hace cuando menciona “yo sinceramente
encontré en el programa a Dios, encontré satisfacciéon, aunque por
muchos afios trunqué mi vida por el alcoholismo, mi educacién y mi
religién que me habian inculcado desde chico, yo perdi completamente
todo en mi vida, pero hace poco la volvi a adquirir, claro, iba a Doble A y
vefa como era mi vida, pero gracias a Doble A la encontré. Nunca he
dejado de ser Doble A, pero actualmente he encontrado algo que me
hacfa falta y era una religién, yo no regresé al catolicismo, entiendo que
para mi, que ya estoy viejo, entiendo que para salvar mi alma, salvarme yo,
ninguna religion me va a salvar, es Dios quien me va a salvar, ahora si lo
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encontré con la ayuda de Doble A, que me lo estuvo sugiriendo,
sugiriendo, aqui esta hermano lo que yo buscaba, ahora si he hecho
contacto directamente con Dios”.

Hasta cierto punto, podemos decir, encontramos en el relato de
los informantes las leyes de la vida para un Alcohdlico Andénimo. Es
exactamente ahi, en la reapropiacion del discurso del programa
terapéutico en donde inicia el proceso de conversiéon hacia una nueva
forma de vida.

En ese sentido, las narraciones de Jorge y Javier nos dilucidan las
tres etapas por las que su forma de vida ha transcurrido. La primera, que
comprende de su nacimiento hasta ser alcohdlico. La segunda, el periodo
de alcohdlico. La tercera, a partir de su (renacimiento o conversion)
incorporacion a las filas en los grupos de Alcohdlicos Andénimos en
Quintana Roo.

Si hablamos de un “renacimiento” o “conversion” en los
miembros de Doble A, se debe a que es asumido por ellos cuando llevan a
la practica su creer en los Doce Pasos del programa de rehabilitacion,
porque el acto ritual de esos Pasos representa el bautismo a través del cual
se esta purificando el alma del miembro, es decir, simbdlicamente el
adepto esta volviendo a nacer. Es precisamente este creer, el que permite
que la identidad religiosa de los adeptos se trastoque hacia la
configuracion de creyentes modernos.’

La modernidad ha deconstruido los sistemas tradicionales del creet:
sin embargo, no ha vaciado el creer. Fste se expresa de manera
individualizada, subjetiva, dispersa, y se resuclve a través de las
multiples combinaciones y disposiciones de significados que los
individuos elaboran de manera cada vez mas independiente del
control de las instituciones del creer (y, en particular, de las
instituciones religiosas). Una independencia relativa, se entiende,
puesto que estd limitada por determinaciones econdémicas, sociales y
culturales que pesan al menos tanto sobre la actividad simbdlica de los
individuos como sobre su actividad material y social. Pero es, a fin de
cuentas, una independencia real, en la medida en que el derecho
imprescriptible del sujeto a pensar por si mismo el mundo en el que

7 Para nuestra finalidad, es suficiente con entender el creer como “el conjunto de convicciones, individuales y
colectivas, que se desprenden de la verificacién y la experimentacién, y de manera mas amplia, de los modos de
reconocimiento y control que caracterizan el saber, ya que encuentran su razén de ser en el hecho de que dan
sentido y coherencia a la experiencia subjetiva de quienes las mantienen. Si, a propésito de este conjunto, se
habla mas bien de ‘creer’ que de ‘creencia’ ello es porque a €l se incorporan, ademas de los objetos ideales de la
conviccién (las creencias propiamente dichas), todas las practicas, los lenguajes, los gestos y los automatismos
espontaneos en los cuales se inscriben estas creencias. El ‘creer’ es la creencia en actos, es la creencia vivida”

(Hervieu-Léger, 2005, p. 122).
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vive se afirma paralelamente al progreso del dominio practico que
ejerce sobre el mundo (Hervieu-Léger, 2005, p. 1206).

El interés por ilustrar lo que llamamos una nueva forma de vida, radica en
mostrar de manera muy exacta el proceso de homogenizacién y dispersion
que funciona en el universo moderno del creer en los individuos. Por un
lado, se impone el imperativo racional, bajo la prohibicién de creer en otra
deidad diferente a la propia. Pero, por otro lado, esta homogenizacion
racional del creer es también lo que hace posible el juego dinamico de
intercambios entre las religiones histéricas y las religiones seculares,
porque las primeras sirven de referente a las segundas, que las sustituyen
al reinterpretar simbolicamente sus contenidos.

De hecho, dentro de las etapas de vida de nuestros informantes se
puede corroborar tal manifestacién, porque ellos creen en un Dios. En las
primeras dos etapas lo conciben desde una instituciéon formal, como es la
iglesia catolica (religiosidad historica). En cambio, en la tercera etapa lo
asimilan a través de la religiosidad del programa de Alcohodlicos Anénimos
(religiosidad secular). Esta transformaciéon de la racionalizaciéon y la
individualizacion respecto al universo moderno del creer, se manifiesta a
través del método terapéutico que permite reinterpretar los significados
que dan sentido a la vida para los adeptos de Doble A en Quintana Roo.

Podemos afirmar entonces que lo religioso del programa de
rehabilitacion de Alcohdlicos Anénimos, radica en canalizar el creer de
sus adeptos hacfa un Poder Superior, entendiendo que “en el universo
fluido y movil del creer moderno, liberado de las instituciones totales del
creer, todos los simbolos son, pues, intercambiables, combinables, y
pueden transponerse los unos en los otros. Todos los sincretismos son
posibles, todos los nuevos empleos son imaginables” (Hervieu-Léger,
2005, p. 127).

Por ello, el creer religioso remite a objetos de creencia particulares, a
practicas sociales especificas y a representaciones originales del mundo,
que bien puede ser concebido como un modo particular de organizacion y
funcionamiento del creer en las sociedades modernas.
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CAPITULO 7
Cuerpo y ritual: construccion de significado en el
espiritualismo trinitario mariano

Gabriela Castillo Teran'

INTRODUCCION.

Ei cuerpo es la primera evidencia incontrovertible de la existencia

humana, por lo que la omnipresencia del cuerpo es evidente en todos los
ambitos de la vida individual y social. El cuerpo tiene una dimension
biolégica y una dimensién simbdlica que lo postulan como uno de los
elementos mas importantes para entender la cultura. La forma de vivir el
propio cuerpo, de entenderlo, explicarlo y las modalidades para
relacionarse con el resto del mundo a partir de ese cuerpo son culturales.
El cuerpo adquiere significado y se construye simbolicamente a través de
procesos historico-culturales, pero simultineamente es el instrumento a
través del cual se conoce el mundo y se actia en él. Por lo tanto, se hace
imprescindible dedicar un espacio al analisis de del cuerpo y su relacion
con los procesos de construccion de significado. En el ritual el cuerpo se
constituye en el instrumento central de la cognicion, de la significacion del
mundo y de la experiencia.

En este capitulo revisaremos los procesos de construccion de
significado relacionados con la participacion en la actividad ritual y la
corporalidad, es decir, como la participacion en el ritual desencadena una
serie de procesos cognitivos que facilitan una via de acceso a la realidad
que es tan fuerte y tan vivida que no se puede renunciar facilmente o
aceptar explicaciones que contradigan esa experiencia, tomaremos como
ejemplo el caso del espiritualismo trinitario mariano.

CUERPO Y COGNICION.

Por cognicién vamos a entender lo que los lingtistas George Lakoff y

Mark Johnson definieron de la siguiente manera: “we will use the term
cognitive in the richest possible sense, to describe any mental operations
and structures that are involved in language, meaning, perception,
conceptual systems, and reason” (1999, p. 12). En el mismo sentido
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Varela, Thompson y Rosh (1997), entienden la cogniciéon como accidn
corporizada. Al respecto, seflalan que la “corporalidad tiene este doble
sentido: abarca el cuerpo como estructura experiencial vivida y el cuerpo
como el contexto o ambito de los mecanismos cognitivos” (p. 18). De
alguna manera, pensamos con el cuerpo. El cuerpo completo y no el
cerebro, es el 6rgano de la mente y el pensamiento: “lo mental no es algo
que esta dentro de mi craneo, no es un fluido de mi cerebro: la conciencia
y lo mental pertenecen al dominio de acoplamiento social y es alli donde
se da su dindamica” (Maturana y Varela, 2003, p. 154). Entonces el cuerpo
entero es el 6rgano del pensamiento, pero el cuerpo no es un ente aislado,
sino que existe en un contexto social, por lo que la construccién del
significado es un proceso social (Berger y Luckmann, 1979).

El cuerpo es el elemento central de la ritualidad y de la experiencia
religiosa que tiene que ver ademas con procesos cognitivos implicados en
el conocimiento del mundo, la construccion de la realidad y la asignacion
del significado. La construcciéon de significado es un proceso social que
esta mediado por procesos cognitivos, relacionados con los procesos de
senso-percepciéon. Es decir que la persona significa su experiencia no sélo
religiosa, sino su experiencia en el mundo a partir de formas de estar y de
conocer (moverse, percibir, interpretar) que se aprenden en la practica de
una disciplina corporal, en este caso ritualizada y religiosa. La religion y
particularmente la religién rica en ritualismo, es un contexto de
aprendizaje que define la forma en que las personas significan su
experiencia, su ser y su estar en el mundo y van dotando de significado
diferentes elementos que son importantes para su realidad. La religién es
un fendémeno encarnado que no puede separarse de lo cognitivo y lo
social. “Bodies matter because humans are not disembodied spirits.
Individuals” religion become lived only through involving their bodies (as
well as minds) and their emotions (as well as their cognitions)” (McGuire,
2008, p. 198).

Los lingtistas George Lakoff y Mark Johnson (2012),
desarrollaron un enfoque tedrico cognitivo para comprender la
estructuracion de nuestras realidades cotidianas. Para estos autores el
sistema conceptual que organiza nuestros pensamientos y acciones es
fundamentalmente de caracter metaférico. Al igual que Berger vy
Luckmann (1979), encuentran una relaciéon entre el pensamiento, el
lenguaje y la accion, a los que en su conjunto denominan concepto metafirico
pero a esta ecuacion agregan el factor perceptual, sugiriendo que los
conceptos metaféricos que organizan nuestros pensamientos, definen
aquello que somos capaces de percibir y significar de nuestra experiencia
en el mundo: “las metaforas estructuran la manera en que percibimos,
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pensamos y actuamos” (Lakoff y Johnson, 2012, p. 40). Los pensamientos
se estructuran metaféricamente, en consecuencia, la actividad y el lenguaje
se estructuran metaféricamente también, pero en conjunto, el proceso
cognitivo de significaciéon pasa necesariamente por la experiencia corporal.
En un texto mas reciente, Lakoff y Johnson (1999), definen cogniciéon de
la siguiente manera:

In cognitive science, the term cognitive is used for any kind of mental
operation or structure that can be studied in precise terms. Most of
these structures and operations have be found to be unconscious.
Thus, visual processing falls under the cognitive, as does auditory
processing, Obviously, neither of these is conscious, since we are not
and could not possibly be aware of each of the neural processes
involved in the vastly complicated total process that gives rise to
conscious visual and auditory experience. Memory and attention fall
under the cognitive. This includes phonology, grammar, conceptual
system, the mental lexicon, and all unconscious inferences of any sort.
Mental imagery, emotions, and the conception of motor operations
have also been studied from such a cognitive perspective. And neural
modeling of any cognitive operation is also part of cognitive science.
(...) As is the practice in cognitive science, we will use the term cognitive
in the richest possible sense, to describe any mental operations and
structures that are involved in language, meaning, perception,
conceptual systems, and reason. Because our conceptual systems and
our reason atise from our bodies, we will also use the term cognitive
for aspects of our sensorimotor system that contribute to our abilities
to conceptualize and to reason. Since cognitive operations are largely
unconscious, the term cognitive unconscious accurately describes all
unconscious mental operations concerned with conceptual systems,
meaning, inference, and language (Lakoff y Johnson, 1999, pp. 11-12).

Cabe sefialar que cuando los autores hablan de procesos inconscientes no
hacen referencia al sentido psicoanalitico del vocablo, sino a un sentido de
procesos automaticos que no pasan por la voluntad o el control mental. Se
trata de procesos cognitivos que responden a actividades auténomas o
automaticas del cuerpo: “not in the Freudian sense of being repressed,
but in the sense that it operates beneath the level of cognitive awareness,
inaccessible to consciousness and operating too quickly to be focused on”

(Lakoff y Jonhson, 1999, p. 10).

Humberto Maturana y Francisco Varela (2003), mencionan que la
realidad se construye en la experiencia, es lo que podemos experimentar
como seres corporales, sociales e historicos; pero también en que la
experiencia es una distincion en el lenguaje. Para Poblete (1999), el
significado no es objetivo, sino mas bien compartido y experiencial.
Coincidiendo con Wittgenstein (2003), el significado no es aprehensible
en su totalidad, porque nunca esta acabado. El significado es inestable y
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negociado en la situaciéon. En cambio, Poblete (1999), alude que sélo hay
distintos modos de construir experiencia, todos legitimos en su contexto.

Un concepto central para Berger y Luckmann (1979), es el de la
construccion social de la “realidad”. Comprender qué es “la realidad”, con
su contundencia y su relatividad, es particularmente importante cuando
buscamos entender la religion, pues el practicante religioso experimenta
una realidad particular, que sin embargo no habita en solitario. “El mundo
de la vida cotidiana no sélo queda establecido como realidad por los
miembros ordinarios de la sociedad en el comportamiento subjetivamente
significativo de sus vidas. Es un mundo que se origina en sus
pensamientos y acciones y que esta sustentado como real por estos” (p.
37). Se trata de otra realidad, pero tan real, “conectada” y “llena” de
significado como la realidad de la vida cotidiana. Los practicantes tienen
su propio lenguaje, conformado por un léxico propio, metaforas e
imagenes discursivas, para dar cuenta de esa realidad (espiritual) y manejan
codigos discursivos y conductuales en los que estos recursos se utilizan.

William James (1994), reconoce que la experiencia religiosa es
intima por definicién y sin embargo resulta fundamental para la
significacion de la realidad:

Esta sensacion, que no es posible compartir, que cada uno de nosotros
ejerce sobre una pizca del destino individual, segun se percibe
privadamente rodando en la rueda de la fortuna, puede ser
menospreciada por su egoismo, puede ser escarnecida como no
cientifica, pero consiste en aquello que satura la medida de nuestra
realidad concreta, y cualquier presunta existencia que no poseyese este
sentimiento o su andlogo serfa una existencia a medias. Si esto fuese
verdad serfa absurdo que la ciencia afirmase que los elementos egoistas
de la experiencia deberfan ser suprimidos (James, 1994, p. 235).

EXPERIENCIA, CUERPO Y SIGNIFICADO.

Ei concepto de “experiencia” fue desarrollado por Victor Turner (1986),
a partir del planteamiento del filésofo aleman Wilhelm Dilthey, el cual gira
en torno a la idea general de que la experiencia es “lo vivido”, el modo en
que los individuos se experimentan a si mismos, sus vidas y su cultura.

Por su parte, Rodrigo Diaz (1997), resalta la relacion entre la
experiencia vivida y el lenguaje; pues la experiencia se comunica-
exterioriza en el lenguaje y en ese sentido es construida y estructurada en
el lenguaje. “La experiencia no es, no puede ser amorfa; se la organiza a
través de expresiones, relatos, narrativas, dramas sociales y realizaciones
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culturales (cultural performances) en general que se muestran y se
comunican, esto es, que se hacen publicas. La experiencia, el significado
que le atribuimos, los valores que le asignamos, los afectos que nos
provoca, las expresiones con las que la organizamos —siempre cambiantes
y reconstituidas en el tiempo—, constituyen un todo, un todo en
movimiento” (p. 12). Para Diaz, nuestras experiencias van estructurando y
transformando nuestras expresiones, pero también las expresiones y
narrativas estructuran la experiencia. “Experiencias y expresiones que,
mediadas entre si, en continua retroalimentacion, ofrecen desde luego no
solo referentes para la acciéon social, sino que también nos permiten
comprenderla” (1997, p. 13).

Sin embargo, la experiencia es individual, unica e intransferible; es
inicialmente senso-percepcion, cuerpo y emocion, que se conjugan como
elementos de conocimiento y generaciéon de significado. Sobre la
participacion del cuerpo en este proceso Diaz nos dice:

Cualquier bucle desplegado de la trama conceptual de la mente
necesita de un trasfondo de comprensiéon que incluya habilidades
motrices y técnicas y memoria corporales que arraigan en la
estructuraciéon sociobiolégica de nuestra corporalidad, bucle que se
vivencia, encarnadamente también, en el dmbito de una interaccion
historica y culturalmente constituida. Es decir, la antropologia de la
experiencia se ha de proponer disolver la dicotomia, cara a la
modernidad, entre mente y cuerpo (Diaz, 1997, p. 14).

Para Olivier Koening, en el Diccionario de Ciencias Cognitivas (Houdé, et
al., 2003), entre todas las actividades cognitivas, las perceptivas han sido
las mas estudiadas en neurociencias. Esto se debe a la importancia de la
percepcidn, especialmente a la visual y auditiva en la vida cotidiana. Pero
también, “al hecho de que la percepcion es “la puerta de entrada a la
cognicion” (p. 335). En el mismo texto (Houdé, et al., 2003), Arlette Steri
sefiala que:

La informacién extraida por los sistemas sensoriales da lugar a una
sensacion. Esta informacion es especifica del sistema que la detecta, y
por ese motivo permanece incompleta, fraccionada. En este nivel, el
procesamiento es automatico, precableado, poco accesible a la
conciencia y, por ende, modular. Antes de la identificacién de los
estimulos, se producen agrupamientos y segregaciones sobre el flujo
sensorial, en funcion de los conocimientos del observador. Estos
saberes dirigen las estructuraciones perceptivas y permiten identificar
el objeto. Los procesos atencionales tienen asimismo un importante
papel en la seleccion de la informacién. La identificacion del objeto da
origen a un conjunto de representaciones no soélo multimodales
(modalidades visual, auditiva, somestésica, y eventualmente gustativa y



Cuerpo y ritual: construccion de significado
en el espiritualismo frinitario mariano

olfativa), sino también motoras, léxicas y semanticas. El analisis de las
relaciones entre los niveles de procesamiento, y de la influencia de
estos en la identificaciéon de un objeto, no es factible en todos los
casos. Del mismo modo, aunque el procesamiento sensorial es
indiscutiblemente nodular, la modularidad no esti excluida de los
procesos perceptivos superiores, y ocasiona apasionados debates
teéricos. En general, los procesos perceptivos que se ponen en juego
en la identificacion de objetos o escenas se modifican segun el grado
de familiaridad y las circunstancias de apariciéon. En situaciones
familiares, la mayoria de los procesos perceptivos requieren poco
esfuerzo atencional. Si aparecen incongruencias, dificultades o
novedades, se desencadenan procesos atencionales y de razonamiento

(Steri, 2003, pp. 332-333).

En este parrafo, quiza podrfamos substituir la palabra “objeto” por
“estimulo”, tratando de ampliar la idea de que un objeto puede ser una
accion observada y experimentada, o el conjunto complejo de estimulos
que constituyen la experiencia vivida. Como lo sugiere Maurice Merleau-
Ponty (1993), desde la fenomenologia existencial sosteniendo que el
sentido emerge entre la conciencia y la experiencia corporal: “la
conciencia esta encerrada en el cuerpo y sufre, a través del mismo, la
accion de un mundo en si” (p. 80) o cuando explica que: “la primera
operacion de la atencién es, pues, la de crearse un campo, perceptivo o
mental, que uno pueda “dominar”, en el que unos movimientos del
organo explorador, las evoluciones del pensamiento, sean posibles sin que
la conciencia pierda sucesivamente sus adquisiciones y se pierda a si
misma en las transformaciones por ella provocadas” (p. 51), refiriéndose a
su idea del euerpo vivido que es el vehiculo de la experiencia.

Marcel Jousse (1969), estudié el papel del gesto y el ritmo en el
proceso de generacion de conocimiento, relacionandolos también con la
memoria y la expresion humana. Para este autor el cuerpo es el
instrumento mas primitivo de conocimiento del mundo, incluso antes que
el lenguaje, pero también es el instrumento mas basico de la
comunicaciéon. El cuerpo y la mente son una misma cosa. Como lo explica
Gabriel Bourdin (2010), la propuesta joussiana toma como objeto no ya a
la mente o a la cognicion humana, “sino al Antropos viviente en toda su
dindmica global de interaccién sensitiva, comprensiva, volitiva y expresiva,
con respecto a la realidad” (p. 81). Para Jousse: “cuando estudiamos el
pensamiento humano, nunca se menciona lo que constituye su centro de
irradiacién: el cuerpo” (como se cita en Bourdin, 2016, p. 74).
Coincidiendo con Lakoff y Jonhson para quienes: “The mind is inherently
embodied” (1999, p. 3).

La experiencia religiosa siempre esta en el cuerpo. Meredith
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McGuire, quien ha desarrollado ampliamente el enfoque de la religiosidad
vivida lo expresa de la siguiente manera:

Certain visual images, sounds, and smells similarly heighten spiritual
focus and evoke meaningful religious experiences. And concrete
physical practices, such as warm embrace or holding hands around a
dinner table, promote a sense of connection with community of
others, tangibly evoking shared collective memories and experiences.”

“there is no reason to believe that modern people ceased
experiencing the world through their bodies. Students of modern
religion would do well to attend to the way religion speaks not only to
the cognitive aspect of adherents” lives (i.e., their beliefs and thoughts)
but also to their emotional needs and their everyday experiences as
whole, embodied persons” (McGuire, 2008, p. 190).

EL RITUAL.

Ell connotado antropologo escocés Victor Turner (1980), a partir de su

analisis de la religion primitiva con los ndembu en Zambia, dedicé gran
parte de su atencién al analisis del ritual y de los simbolos; elaboré un
modelo tedrico para el analisis y estudio del ritual, identificando diferentes
etapas y sus relaciones con los simbolos. Mas adelante, Turner (1969),
desarroll6 el concepto de communitas; este término habla de la integracion
social y explica el resultado del paso por la etapa liminal dentro del
proceso ritual. La communitas es el resultado ideal de una cultura, ya que
busca que el individuo sea parte de su comunidad, incorpora al individuo,
debido al aprendizaje de los aspectos de su nuevo estatus; de esta manera
consolida la estructura social. Como lo explica Rodrigo Diaz (1997),
Turner desarrollé sus analisis procesuales en la organizacién social, en los
rituales, en los performances culturales “e incluso, al final de su vida, en la
mente, en una continua oposicién entre orden y desorden, entre
estructura y antiestructura, entre determinacién e indeterminacién, entre
una realidad indicativa y una potencia subjuntiva, entre la reflexividad y el
fluir” (p. 7). Turner, en su obra E/ proceso ritnal. Estructura y antiestructura
retoma a Monica Wilson con una definicién sobre el ritual que enfatiza la
importancia de la cohesion social y del contenido simbdlico, subjetivo y
emotivo compartido:

Los rituales ponen de manifiesto los valores en su nivel mas
profundo... en el ritual los hombres expresan lo que mas les conmueve,
y, habida cuenta de que la forma de expresiéon es convencional y
obligatoria, son los valores del grupo los que en ellos se ponen de
manifiesto. En el estudio de los rituales veo la clave para comprender
la constitucion esencial de las sociedades humanas (como se cita en
Turner, 1988, p. 18).
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Un poco mas adelante el propio Turner agrega que las creencias y
practicas religiosas son “como claves decisivas para comprender cémo
piensa y siente la gente acerca de estas relaciones, asi como sobre el
entorno natural y social en el que actaan” (1988, p. 18). Lo que nos
permite coincidir sobre la trascendencia social del ritual religioso, tal y
como lo estamos proponiendo estudiarlo. Turner reconoce que
inicialmente el ritual no era de su mayor interés y que en algin momento
se vio “forzado” a estudiarlo: “Con el tiempo, me vi forzado a admitir
que, si querfa conocer de verdad siquiera un segmento de la cultura
ndembu, tendria que superar mis prejuicios contra el ritual y comenzar a
investigarlo”, porque, “una cosa es observar a la gente ejecutar los gestos
estilizados y cantar las canciones cripticas de las celebraciones rituales y
otra muy distinta llegar a comprender adecuadamente qué significan para
ellos tales movimientos y palabras” (1988, p. 19). Para Eric Wolf (2001),
“en el proceso ritual, el participante entra en un medio estructurado
espacial y temporalmente y actia dirigido por un guion prescrito que dicta
movimientos corporales y respuestas emocionales. Durante este proceso,
el ritual da una nueva forma a los cuerpos y a las mentes gracias a la
propia representacion” (p. 83).

El ritual es una practica corporal socialmente instituida que
reproduce formas particulares de conocer y entender el mundo mediante
la activaciéon de experiencias corporales pre significadas. El ritual religioso
es un discurso social que se reproduce constantemente en la interaccion
social. En ese sentido, el ritual es un mecanismo cultural que genera y
consolida cosmovisiones particulares del mundo. De tal suerte que
podemos entender el ritual religioso como un discurso repetido en el
contexto de la actividad de una congregacion y analizar sus mensajes. En
el ritual los mensajes y significados se recrean sin una intencionalidad
consciente, los significados configuran un discurso no explicitado
verbalmente, pero validado constantemente por todos los participantes.
Mas aun, para Diaz (1998), “las acciones rituales, al construir y subrayar
diversas perspectivas de la realidad social, pueden modificar la estructura
de practicas en las sociedades: constituyen y posibilitan —de situacién en
situacion— espacios de creatividad y transformacién social” (p. 30).

El mismo concepto de las metaforas de la vida cotidiana de
Lakoff y Johnson (2012), contribuye a esta idea cuando explican que las
metaforas son observables paralelamente en el lenguaje, las estructuras
mentales y el comportamiento. “En realidad creemos que ninguna
metafora se puede entender, ni siquiera representar adecuadamente
independientemente de su fundamento en la experiencia” (p. 56). En un
texto individual, Mark Johnson (1991), desarrolla mas finamente la
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participacion del cuerpo en la generacion de significado: “Nuestra realidad
esta modelada por los patrones que rigen nuestro movimiento corporal,
por los contornos de nuestra orientacién espacial y temporal y por las
formas de interacciéon con los objetos” (p. 23).

Como sefalan estos autores, las metaforas alcanzan su significado
completo en el contexto especifico en que son formuladas, es decir, que
para ser interpretadas y comprendidas es necesario tener un conocimiento
profundo del contexto cultural de su produccién. La participacion
continua en el ritual tiene una contundencia para imponer sus significados
que no se compara con la eficacia de los discursos de conversion. El
ejercicio del ritualismo y la experiencia corporal implicada en él lleva los
mensajes a un nivel emocional que se implanta fuertemente en las
personas y que no necesita ser explicado.

Por su parte, la psicologa francesa Dominique Picard, quien
estudia la ritualizacion y semiotizacién del cuerpo, nos dice que:

Todo un aspecto de la interaccién corporal estd gobernado por un
conjunto de reglas culturales cuya expresiéon normativa son los usos
sociales. Esas reglas forman un sistema coherente y definen un codigo
que sitda la relacién corporal, la manifestacion y presentacion del
cuerpo en categorias precisas, que confieren a las posturas, los gestos y
las mimicas valor de signos; esos signos son un medio de intercambio,
de comunicacién y de regulacién entre quienes participan en la vida
social (Picard, 1983, p. 224).

CUERPO Y COGNICION.

El cuerpo es nuestro primer referente para entender el mundo. Durante

nuestra estancia en el mundo este es el elemento mas cercano y tangible,
mas real y propio, por eso el cuerpo es el instrumento por excelencia para
conocer el mundo y se convierte también en el primer referente simbdlico
para interpretar todo, de manera que utilizamos el cuerpo para acceder al
mundo y comprenderlo. Recuperando con esta idea a Maturana y Varela:

Nuestra experiencia esta amarrada a nuestra estructura (biologica) de
una forma indisoluble... No vemos el “espacio” del mundo, vivimos
nuestro campo visual; no vemos los “colores” del mundo, vivimos
nuestro espacio cromatico... cuando examinemos mas de cerca cémo
es que llegamos a conocer ese mundo, siempre nos encontraremos con
que no podemos separar nuestra historia de acciones —bioldgicas y
sociales— de cémo nos aparece ese mundo. Es tan obvio y cercano que
es lo mas dificil de ver” (Maturana y Varela, 1984, p. 10).
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En la vida cotidiana la interaccién social requiere pericia en el uso de los
cédigos de comunicaciéon corporal (Picard, 1983). Por ejemplo, hay
muchas situaciones en las que se requiere saber cuando extender la mano
para saludar o cuando es pertinente dar un abrazo, o sélo sonreir y guifiar
un ojo; cuando mantener la mirada y cuando evitarla; ocasiones que
reclaman velocidad de movimientos y otras que requieren lo opuesto. Un
gesto mal expresado o fuera de ritmo puede significar desprecio, mientras
que en el contexto adecuado el mismo gesto puede ser una sefal de
solidaridad. Imaginemos cémo es el comportamiento corporal en un
sepelio o cémo es una reunién entre amigos, en una reunion de trabajo. El
comportamiento corporal (gestos, movimientos, ritmos, posturas) son
completamente distintos dependiendo del contexto y el rol de los
participantes. Estos codigos de comunicacion corporal se aprenden
mediante un proceso de socializacion. Y cada ambito de la vida y cada
situacion exige codigos propios. El didlogo de los cuerpos que se expresa
en un espacio determinado mediante los cédigos indicados para la
situacién y el momento es una manifestacion de la integracion cultural de
los participantes, que conocen el cddigo y lo ejecutan a la perfeccion. Para
Picard (1983), quien recupera a la antropologia del gesto de Marcel Jousse
(1969), la interacciéon corporal esta sometida a un sistema normativo
inserto en la cultura, asimismo, la interacciéon corporal es un proceso de
comunicacién. En el estudio de una semidtica de la comunicacién no
verbal, Picard distingue tres niveles de observacion: “La proxemia o analisis
de la posicion relativa de los cuerpos y las relaciones de distancia en la
comunicacion, la inética o naturaleza y funciéon de los significantes
corporales (gestos, mimica, postura), y la relacion entre la expresividad
corporal y la palabra en el acto global de la comunicacién” (p. 102). Para la
autora, “el rito es en primer lugar signo, y su estandarizacion repetitiva es
necesaria por su funcién de cuasi lenguaje (corporal)” (p. 95).

En el ambito de la actividad religiosa existen codigos de
comportamiento corporal muy precisos que se aprenden por imitacion
durante la participacion constante en las actividades rituales. Por ejemplo,
en el espiritualismo trinitario mariano (ETM) la entrada al espacio ritual —
cuando no ha iniciado el ritual-  implica un conjunto de ademanes
gestuales que acompanan e indican respeto por el espacio ritual. Afuera
del recinto los asistentes se saludan, platican, se reunen en pequefios
grupos; se les puede ver atendiendo los celulares o riendo, sus cuerpos se
mueven libremente, sin ninguna restriccion, estan en la calle. Pero al
cruzar el umbral de la habitaciéon que alberga el espacio ritual,
inmediatamente todo cambia. Quien entra a un recinto espiritualista
guarda silencio, baja la cabeza levemente, algunos se persignan en
direccion de la escala, se asume una postura que sefiala sumision y control
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del cuerpo. A partir de que se cruza el umbral de la puerta se entra a un
momento de comunién en el que se escuchara el mensaje de Dios. Sin
duda un momento solemne que amerita toda la atenciéon del participante
que hace manifiesta su disposicion a la escucha a través de su actitud
corporal. Generalmente a la entrada del templo nos recibe algin
componente de la congregacion con una botella (frecuentemente de refresco
o champt) que contiene un liquido blanquecino, se trata de balsamo para
desalojo’. El que entra, coloca las manos juntas para recibir un poco del
liquido que inmediatamente distribuye en las palmas de las manos para
después frotarlo en todo el cuerpo desde la cabeza hacia los pies con
movimientos enérgicos como sacudiendo el cuerpo, sacandole la “energia
negativa” que se pueda traer de la calle, para entrar al templo mas
“limpio” y dispuesto a escuchar La Palabra y recibir la irradiacién divina.
Algunas veces quien recibi6 el liquido lo distribuye especialmente en la
zona de la frente y la nuca, en espera de abrir el cerebro (la mente) y ser
mas receptivo al mensaje que se habra de escuchar. Una vez “desalojado”,
se ingresa al espacio ritual en silencio, a partir de ese momento apenas se
habla si es necesario en voz baja, pero en general inicia un periodo de
introspeccion. La vista se dirige apenas al asiento que habra de ocuparse,
no es usual entrar al espacio sagrado inspeccionando el lugar o las
personas con la mirada.

El participante ocupa su sitio cautelosamente, en silencio adopta la
posicion de espalda recta, ambos pies en el piso (no se deben cruzar ni
pies ni piernas), con las manos, lo mas libres y relajadas posible, ya sea con
las palmas recargadas en los muslos o juntas formando un nido, en
posicion de recibir con las palmas vacias hacia arriba; una posicion de las
manos muy propia del espiritualismo es colocar ambas manos juntas con
los dedos entrelazados y formar un triangulo uniendo las puntas de los
dedos indice y pulgar de ambas manos. Los asistentes colocan sus bolsos
o pertenencias de manera que no les estorben, los ponen en el piso,
debajo del asiento, enfrente o a un costado del cuerpo. Algunas veces el
participante conserva en las manos su monedero o cartera buscando que
la drradiacidn de la energia divina le ayude a encontrar trabajo o hacer rendir
su dinero; también a veces mantienen en sus manos la fotografia de algin
familiar por el que piden ayuda. Durante la catedra los asistentes sin cargo
permaneceran la mayor parte del tiempo sentados en silencio, con los ojos
cerrados, escuchando atentamente el mensaje de la divinidad, haciendo
oracion o todo tipo de solicitudes, manteniendo un dialogo mental con las
divinidades que se manifiestan en cada oportunidad. Nadie sale a mitad de

2 Miembro de la congregacion con cargo.
3 Agua bendita, que casi siempre contiene locién de Flor de Naranjo o Siete Machos, que se usa para las limpias
o desalojos.
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una catedra. Si acaso alguna situacion extraordinaria lo requiere, esperara a
que haya terminado la irradiacién (transmision del mensaje de la
divinidad), es decir, hay momentos en los que salir es posible y otros en
los que esto significa una enorme falta de respeto, porque se interrumpe la
concentraciéon de los demas asistentes y se interfiere en la energfa. En
todo caso se sale despacio procurando que el movimiento sea
imperceptible para el resto de la concurrencia.

En los dias de curacién se mantiene la misma actitud de respeto y
se habla poco, en general se comunican con sefiales corporales y gestos.
Por ejemplo, los columnas (es el cargo que mantiene el orden) caminan
entre las filas cuidando que los asientos se ocupen ordenadamente,
pueden sefialar con un leve gesto, discreto y amable, de la mano o la
cabeza que hay que recorrerse o mover algin objeto que estorbe sin
recurrir a palabra alguna, también vigilan que, a pesar de mantener los ojos
cerrados y una postura relajada, nadie se duerma. Cuando notan que algun
participante cabecea, simplemente se acercan y lo tocan levemente en el
hombro, algunas veces le ofrecen balsamo para que se refresque la cabeza
y despierte. La autoridad del co/ummna se respeta y se acatan sus indicaciones
en silencio. Los columnas son quienes pueden hablar para dar alguna
indicacion mas detallada, si esto fuera necesario, pero siempre en voz baja.
Incluso pueden llegar a sacar a alguna persona si esta no fuera respetuosa
con los cédigos minimos.

EXPERIENCIA, PERCEPCION Y EMOCION.

El especialista en semiotica, Desiderio Blanco (2006), explica que existe
una clara relacion entre el proceso de percepcion y el de significacion:

La significacion supone entonces un mundo de percepciones, donde el
cuerpo  propio, al tomar posicién, instala globalmente dos
macrosemioticas, cuya frontera puede desplazarse siempre, pero que
tiene cada una su forma especifica. De un lado, la interoceptividad da
lugar a una semidtica que tiene la forma de una lengua natural o de
otro tipo de cédigo, y del otro lado, la exteroceptividad da lugar a una
semiotica del mundo natural. La siguificacion es, pues, el acto que reune
esas dos macrosemioticas, y eso es posible gracias a la instancia del
cuerpo propio del sujeto de la percepcién, cuerpo propio que tiene la
propiedad de pertenecer simultineamente a las dos macrosemioticas
entre las cuales toma posicion (Blanco, 2000, p. 14).

La interoceptividad hace referencia a la capacidad corporal de percibir todo

tipo de sensaciones provenientes del propio cuerpo, de sus 6rganos y
componentes internos; mientras que la exteroceptividad se refiere a la
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capacidad corporal de percibir estimulos provenientes del exterior del
propio cuerpo, estimulos que se traducen en sensaciones e informacion
sobre el mundo y la realidad. Estos estimulos se traducen en significado en
la experiencia corporal que se compone de ambos tipos de informacion.

Participar en las actividades espiritualistas genera experiencias
corporales que estan ligadas a la exposiciéon a un conjunto de estimulos
sensoriales. La actividad ritual es una experiencia sensorial que estimula
todos los sentidos. Entrar a un espacio ritual espiritualista se define no
solo por la delimitacion de los espacios y el uso de cédigos simbolicos
comunicativos, sino también por un ambiente que crea experiencias
sensoriales particulares. Por ejemplo, el lugar esta impregnado por el olor
al balsamo. Este, que es el olor mas caracteristico se mezcla con el olor de
las flores, la cera quemada de los cirios, el incienso y los ramos de pirul.
Los espacios de reunion suelen ser muy silenciosos, especialmente los dias
de catedra. Antes de comenzar se escucha apenas el murmullo de las
personas al entrar e ir tomando asiento, en cuanto comienzan los cantos y
la oracién no hay otras voces. De vez en cuando rompe esta armonia
silenciosa el llanto o los quejidos de algun infante en el salon. Pero las
ceremonias se realizan en un ambiente de solemnidad y respeto. En
general los templos espiritualistas tienen buena iluminacién y ventilacion.
Los dias de catedra se vive una experiencia colectiva, los creyentes asisten
en conjunto a escuchar el mensaje de las esencias divinas a través de los
médiums y abandonan el templo con el mismo orden que entraron. Los
dias de curacién la experiencia es mas intima y personal, cada asistente
tiene una participacion mucho mas activa, y se genera también un
ambiente mas calido, muchas veces saturado del olor de los ingredientes
que se usan en cada recinto para las curaciones. También es mas evidente
el murmullo de los didlogos entre los consultantes y los médicos
espirituales, hay movimiento continuo, entrada y salida de personas.

La postura corporal que se sugiere en todos los casos es una
postura muy prolija, la misma que asumen los médiums para entrar en
trance y que favorece la atencion, concentracion y el flujo de energfa en el
cuerpo. Incluso los dias de curaciéon mientras se espera turno para pasar
frente al médico espiritual (que se manifiesta en la facultad curativa) los
consultantes esperan en silencio, muchas veces en una postura que
favorece la introspeccién con los ojos cerrados. La parcela, como se
denomina al grupo de consultantes que esperan para ser atendidos por un
ser espiritual, no conversa entre si cuando espera dentro del espacio ritual,
pero si la espera es en un patio, pasillo o salén contiguo a donde se
atiende, se percibe de inmediato otro ambiente, con movimientos y
conversaciones mas espontaneas.
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En los templos espiritualistas no se acostumbra a conversar
durante las actividades rituales y no se usan celulares. Cuando el timbre de
un teléfono rompe la quietud se convierte en una verdadera molestia,
inmediatamente las miradas de los presentes invitan al duefio del aparato a
apagarlo. Excepcionalmente alguna persona toma fotografias. Con el
incremento en la actividad de los dispositivos méviles muchas personas
los llevan, pero no es comun verlos usar el aparto hasta el final de la
ceremonia. En algunos templos he visto que cada vez es mas frecuente
que usen el celular para grabar la catedra en audio. En esos casos colocan
el dispositivo en algin lugar que no sea molesto para nadie. También en
algunos templos directamente estd prohibido sacar los teléfonos ya sea
para tomar fotograffas, videos o para grabar en audio. En otras
congregaciones se ha difundido la idea de que el uso de estos aparatos
entorpece el buen curso de o desarrollo de la actividad porque interfiere
con los flujos de energifa deseables.

Durante las actividades rituales hay dos tipos de experiencias
principales: las de los médiums que se generan a partir de la practica del
trance mediumnico y la de los participantes que no entran en trance. Los
espiritualistas que no son médiums logran la experiencia mistica del
contacto con la divinidad y el mundo espiritual en el ritual. Los feligreses
que asisten a escuchar /a palabra me comentaron que durante las citedras
hay quien se siente mareado, y eso “puede deberse a la cantidad de energia
que se esta generando durante la catedra”. También hay quien llega a
experimentar algunas sensaciones como calor en la cabeza o en la nuca,
electricidad en las manos o pies, brisas que corren, aromas a flores o
perfumes; y hay quienes tienen percepciones visuales mas complejas,
como imagenes, estos son videntes o tienen don de videncia. Al salir de
las actividades rituales las personas expresan sentirse reconfortadas,
reenergizadas, aliviadas, tranquilas o felices, incluso mas “ligeros” y sin
malestares fisicos.

A continuacién, presento algunos testimonios sobre la experiencia
corporal:

Cuando yo desprendi, la primera vez, uy! yo me sentia inmenso,
enorme, sentfa como un gozo infinito, como que de mi se desprendian
unos rayos asi enormes y luminosos... la irradiacién de la palabra es
una experiencia inenarrable porque la fuerza del Maestro (Jesds) nos
transforma, nos conmueve... en ese momento tu lenguaje es perfecto,
la sensacién corporal desaparece y solamente te sientes como una boca
que esta emitiendo palabras, no sientes tu cuerpo, no sientes frio, no
sientes calor, los sentidos materiales vienen a menos... a pesar de que
las emociones en mi cuerpo desaparecen, cuando el Maestro separa, te
sientes enorme, como de dos o tres metros... las manos te arden, es un
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calor tremendo... cuando el Maestro dice “bendigo las aguas”, sientes
las aguas! incluso después de la cifedra todavia te sientes como que no
eres td... cuando se manifiesta tu ser espiritual, no eres tu... con el siervo
espiritual (el espiritu profector) no es lo mismo, ahf si sientes tu cuerpo.
Por ejemplo, cuando se acerca una persona, sientes luego luego el
choque de la energfa. En cambio, si alguien muy enfermo pasa a /as
plantas del Maestro ni lo sientes, no sientes la enfermedad (pedestal
masculino, 61 afios).

A veces cuando va llegando e/ ser sientes como que te vas para atrés,
asif, poco a poquito, otras veces como que te hinchas o te sientes
pesada... o dependiendo del szervo (espiritual) se siente algo diferente,
por ejemplo hay espiritus que te hacen sentirte como chiquita,
pequefiita, delgada, entonces ya identificas quien es, el espiritu de una
mujer pequefia anciana, o a veces te sientes enorme, alta, como pesada
o fuerte... ah pues es un guerrero, y asf cada ser... (facultad femenina 36
anos).

Los espiritualistas participan de un sistema religioso: corporal-ritual-social
que les provee de un conjunto de experiencias que les da un acceso
distinto (particular) a la realidad, por lo tanto, podemos decir que ellos
conocen otra realidad o que, al tener un acceso distinto a la realidad,
crean, viven y se relacionan con esta otra realidad o este otro aspecto de la
realidad. Estan acostumbrados a convivir con espiritus, a escuchar voces, a
interpretar sefiales como olores en el ambiente o cambios en la
temperatura que pueden indicatles “la presencia de un se”’. Si no
encuentran un objeto en su casa o de repente todo les sale mal, para ellos
es claro que algun ser los esta obstaculizando, a veces para protegerlos,
pero también posiblemente para dafarlos. Es importante entender que
ellos tienen una relaciéon muy sensorial con esa otra realidad que es el
mundo espiritual.

La participaciéon continuada en un sistema religioso también
genera experiencias que marcan la vida de las personas. Un ex-
espiritualista, describe de la siguiente manera la influencia que dejaron las
actividades rituales en su vida:

Indudablemente la Casa de Oracioén es parte constitutiva de mi y parte
importante de mi infancia y creo que incluso de mi personalidad. Yo
creo que muchos aprendizajes de caricter moral los debo haber
aprendido ahi o sea incluso del trabajar. De cierto modo, o el
compromiso con la vida, el compromiso con los otros. Eso fue algo
que aprendf a pesar de los defectos (problemas por los que se alej6 de
la Obra) ... creo que fue parte fundamental de mi personalidad, incluso
en lo que he llegado a hacer ahora. Aunque no comparta los
principios, aunque me oponga a muchas cosas, pero fue un aprendizaje
importante, ¢no? O sea, esto de los 22 preceptos que en algin
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momento me lo llegué a saber de memoria, el asunto del amor al
préjimo, del respeto al otro, del respeto a los padres. Todas esas cosas
creo que me formaron. O sea, entonces no puedo negar esa parte de
mi pasado, importantisima en mi identidad y en mi forma de ser, en mi
manera de construir el mundo. Para mi es un factor identitario el que
desde hace tres generaciones en mi casa no habfa habido catdlicos. Si
tuviera que casarme con alguien yo no me casarfa por la Iglesia
catdlica, o sea eso lo tengo claro. Pero irénicamente si me dijeran
vamos a casarnos por la Casa de Oracidn, tal vez eso si lo aceptaria
(masculino, 35 afios).

MOVIMIENTO Y REPETICION EN EL RITUAL.

El movimiento del cuerpo se relaciona con la experiencia sensorio

perceptual que genera un conocimiento particular de la realidad. Durante
la realizaciéon de los rituales espiritualistas en general hay una quietud o
ausencia de movimiento aparente que genera la sensacion de calma. Sin
embargo, aun al mantener una misma postura durante largos periodos,
con apenas algunos movimientos de manos, la experiencia corporal es
intensa. Los participantes pueden experimentar una serie muy variada de
sensaciones térmicas, auditivas, propioceptivas y kinésicas, como sentir
que tienen alas, que llevan puesta una corona, un sombrero, un penacho, o
sentir que su cuerpo es mas ligero, mas pesado o mas grande, etcétera,
todo sin moverse; pero también puede haber movimientos y en la
realizacion del movimiento, del cambio de postura o en la realizacién de
ciertos gestos también hay este tipo de sensaciones corporales. La
participacioén repetida en el ritual entrena a la persona en la secuencia de
movimientos posibles y en los significados de cada gesto, lo que
representa el uso adecuado del cédigo corporal en cada ritual.

Los movimientos corporales repetitivos durante la acciéon ritual
contribuyen a comprender a partir de la experiencia directa conceptos que
afianzan a nivel cognitivo. Para las personas que participan en los rituales
espiritualistas es facil asimilar a nivel conceptual la reencarnacion, la
comunicacién con el mundo espiritual y la manifestaciéon de los dones,
porque estan relacionadas con esta ejecucion del ritual que involucra la
comunicacién constante con espiritus. El sistema de creencias se
experimenta corporalmente y se aprende en la participacion repetida en el
ritual. Esta experiencia involucra todo el cuerpo, es generalizada y siempre
encuentra coherencia porque es practica, se vive, y en ese sentido se
actualiza y verifica en cada nueva ejecucion del ritual. Los significados son,
primero accion en el ritual y después conceptos en la doctrina.
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Un espiritualista recuerda como fueron sus primeras experiencias
participando en rituales, cuando sélo tenia 4 afnos. Su testimonio da cuenta
de cémo en el ejercicio repetido se van asimilando las creencias:

Yo no pensaba que era nada mas la persona (el médium), sino que yo si
pensaba que eran como seres de otras vidas y que a través de estos
curaban, y en esa época de nifio yo fantaseaba mucho con la idea de la
reencarnaciéon y de hecho crefa en la reencarnaciéon y hasta me
imaginaba que yo habfa tenido varias vidas y cosas asi. Entonces era
algo completamente normal para mi, que hubiera personas curando a
través del cuerpo y que en realidad fueran espiritus de personas que
habfan desencadenado mucho tiempo atrds, no se me hacia eso raro,
no se me hacfa eso incompatible... O por ejemplo, fui muchas veces
con mi mama a curacion, y vefa a los hermanitos (los seres espirituales
curando), entonces yo crefa que si frotabas tus manos y las ponfas
sobre alguien, td podrias ayudarlo; entonces yo a veces hacia eso
cuando mi hermano se lastimaba o en la escuela o qué se yo
(masculino, 35 afos).

La experiencia que se genera en el ritual tiene tal impacto a nivel cognitivo
que, para quienes estan involucrados en este tipo de espiritualismo
ritualista’ no es facil renunciar a la practica del ritual. Cuando las personas
ademas llevan ese conocimiento corporal al ambito de la vida cotidiana, o
sea fuera del contexto ritual, ya cualquier explicacion, por coherente que
sea no encuentra lugar si contradice estas experiencias.

EL CUERPO EN EL RITUAL.

Los espiritualistas han desarrollado un repertorio de gestos propios, que

se convierte en un codigo que se utiliza en el espacio ritual. Ellos no
utilizan esta serie de simbolos corporales en cualquier contexto de
convivencia (por ejemplo, laboral, familiar, o en contextos lddicos y
recreativos), son gestos que se utilizan en el contexto ritual en el que se
encuentran con su comunidad, es decir con el grupo social que es capaz
de entender y manejar el mismo cédigo. Todos estos gestos tienen un
significado ritual porque se utilizan en un espacio ritual ya sea material o
creado pero existente y efectivo. Puede ser un espacio ritual material real
como un templo, un recinto o casa de oracidon, o puede ser un espacio
ritual creado simbodlicamente en un momento particular por ejemplo en
una playa, una montafia, un parque o la sala de una casa cualquiera, a
partir de la activacion del codigo ritual que incluye la conjunciéon de
recursos simbolicos materiales, corporales y discursivos.

+Véase a Castillo (2015), para una clasificacién de los tipos de espiritualismo.
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Dentro de un recinto el espacio ritual se construye de manera muy
importante por los roles de los participantes y los objetos. Pero
igualmente cuando estan fuera de ese contexto, pueden recrear (construir
a nivel simbolico) el espacio ritual en cualquier otro lugar con la puesta en
practica del codigo ritual corporal. Los gestos son individuales, pero se
convierten en un cédigo que el otro comprende y que crea un significado
compartido que constituye el espacio ritual. También la disposicion
espacial de las personas en el contexto ritual es otro factor que crea el
ritual y que comunica.

Cuando los espiritualistas se reinen en espacios exteriores ellos
identifican perfectamente cuales son las funciones que se deben
desempenar para crear ese espacio ritual (fisico) que va a albergar al
momento ritual (el lapso en el cual se desarrolla el ritual). Conocen los
diferentes roles, es decir, los diferentes cargos que se desempefian durante
cada ritual. Cada tipo de ritual tiene su propia estructura, y se conoce qué
cargo desempefia qué tipo de actividad, movimiento, gestos, ritmos,
entradas y salidas dentro de la accién ritual. Entonces, cuando no estan en
el recinto ritual, se crea el espacio ritual porque funcionan de manera
similar. Cuando estin fuera ellos se disponen espacialmente en
composiciones que semejan los tipos de distribuciéon que se asumen
dentro del templo fisico. Esas disposiciones espaciales de las personas se
reproducen de igual manera en el espacio externo y se adaptan. Como no
hay todos los elementos materiales propios del templo (por ejemplo, los
escalones, el estrado, cortinas, sillas especiales, las bancas, la escala,
etcétera), entonces se adaptan, a veces llevan algunos objetos que
sustituyen a los originales, por ejemplo sillas mas sencillas, bancos o
buscan dentro del lugar una roca o tronco que pueda servir como sitial ya
que no esta el real, o le pueden poner una tela o carpeta que en ese
momento seflala un asiento especial o un altar y los participantes se
colocan en disposiciones espaciales similares también adaptandose
siempre al espacio que a veces no es plano, puede haber arboles u otro
tipo de objetos que se interponen y tienen que buscar algin acomodo o
distribucion que se adapte a la necesidad primordial del ritual y permita su
desarrollo. También llevan objetos rituales como las batas, las botellas con
balsamo, flores, veladoras.

La siguiente fotograffa la tomé un domingo al mediodia, durante
una cdtedra al aire libre en el cuarto Dinamo del Parque Ecolégico, Alcaldia
Magdalena Contreras, Ciudad de México.



Cuerpo y ritual: construccion de significado
en el espiritualismo frinitario mariano

Fuente: Trabajo de campo, 2019.

Para preparar el espacio ritual se colocaron algunos elementos materiales
que podemos observar en segundo plano: una carpeta con motivos
bordados con el gjo avizor’ justo al centro (se observa tenue por la luz del
sol pero se encuentra debajo del ramo de flores); también hay una cruz de
madera pequefia (sobre el ramo de flores) y una veladora; fuera de foto
habia recipientes con agua y ramos de diferentes hierbas y flores. Los
componentes usan sus batas y las posiciones corporales indican que el que
coloca el ramo de flores sobre la cabeza de la mujer es el ruisesior que esta
irradiando la citedra en estado de trance. También es posible saber que esta
hablando porque alguien sostiene un micréfono frente a su boca. La
mujer que agacha la cabeza es un componente porque usa bata, pero no esta
en trance, porque esta recibiendo el balsamo que empapa las flores. Detras
del altar improvisado se aprecia la presencia de otra mujer sin bata, esto
indica que no es componente, es pueblo (participante sin cargo). Durante las
catedras en los recintos nunca nadie se coloca detras de la escala (en este
momento representada por la carpeta bordada con el ojo avizor, la
veladora y la cruz), pero en una situaciéon exterior, al aire libre, la
disposiciéon de las personas en el espacio es mas flexible, asi que esta
permitido. También da la impresioén de estar sentada sobre una roca con
las piernas cruzadas; esta, que no setfa una posicion correcta dentro de un
recinto, es perfectamente admisible en el contexto al aire libre.

Como sucede en muchos casos, a esta cdfedra asistieron varios
Guias de diferentes recintos y también habia varios ruiseiores que pudieron
irradiar la palabra. Antes de empezar los guias organizadores se coordinan
y deciden quién asumirda qué rol. Asi, el resto de los guias, ruisesiores y
componencia toman posiciones y asumen su participaciéon conforme a la

5 Es el simbolo mas caracteristico del espiritualismo ritualista.
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distribucion de las funciones de cargo. De tal suerte que, un guia o pedestal,
que generalmente estarfa en la conduccion del ritual, puede fungir como
apoyo (asumiendo un rol secundario) o asistit sélo como pueblo. Su
ubicacién en el espacio delimitado simbdélicamente, asi como sus actitudes
corporales, delatan la funcién que cada uno desempefia. Incluso por
ejemplo algtn componente decide no ponerse la bata y con ello asume el rol
de pueblo y no interviene directamente en el desarrollo del ritual.

El ritual se puede simplificar a sus elementos esenciales para
llevarse a cabo. Los rituales que mas frecuentemente se realizan en
espacios abiertos son las catedras y algunas veces curaciones. Lo que es
muy interesante es que ellos tienen ese codigo constituido por gestos
propios, movimiento de manos, posicion de la cabeza, la mirada, posicion
del cuerpo, con las manos en las rodillas hacia arriba o hacia abajo, manos
en el pecho, en el corazén, manos elevadas, formando el triangulo,
etcétera, y todas estas actitudes corporales y gestos aparecen y cumplen su
funcién. Se constituye el ritual, pero ademas, se convierte en una
reafirmacion de pertenencia al grupo y confirma un buen nivel de
integracion de sus miembros (la communitas de Turner) —porque se conoce
el codigo—y las reglas para su aplicacion: en qué momentos es propio qué
tipo de gestos o movimientos, qué si o qué no o hasta donde se pueden
realizar ciertas actividades como no ver el teléfono, no conversar con la
personas de al lado, si es mejor tener los ojos cerrados, levantarse,
sentarse, o si esto indiferente. Pueden sentarse en el piso si se encuentran
en un espacio natural y no hay bancas, pero dentro de un recinto esto no
estd bien visto, en caso de no conseguir un asiento lo propio es
permanecer de pie toda la ceremonia. Generalmente no se pueden cruzar
brazos y piernas, pero cuando se tienen que sentar en el pasto o sobre la
arena hay flexibilidad con este tipo de actitudes corporales.

El ritual se realiza, cumple su objetivo y no se habla mas de ¢l. Sin
embargo, en esta reproduccion ciclica del ritual y la ejercitacion de todos
los gestos que componen el cédigo corporal se reafirma la aceptacion del
sistema de creencias. En la ejecucion repetida del ritual se encarnan una
serie de postulados que a veces no se repiten oralmente, pero que si
constituyen un didlogo que pone de manifiesto el conocimiento de la
doctrina que se esta imprimiendo repetidamente en la experiencia
corporal. A este nivel se genera un conocimiento encarnado que se
reactiva constantemente con las sensaciones que se viven durante el ritual.
Quienes han tenido estas experiencias cognitivas dificilmente abandonan
el ritual cuando el argumento que lo prohibe no encuentra un nivel de
validez vinculado también a la experiencia corporal vivida.
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A MANERA DE CONCLUSION.

El fenomeno de 1a senso-percepcion, que involucra a todo el cuerpo, esta

ligado al proceso cognitivo de conocer la realidad. Entonces la experiencia
corporal integral estd relacionada con procesos cognitivos de
conocimiento de la realidad, es decir la experiencia corporal define la
realidad a partir de lo que se vive en el cuerpo:

a) Se conoce con el cuerpo. El proceso cognitivo o las funciones
cognitivas de conocer suceden a partir del cuerpo. Cuando hay una
experiencia corporal rica en estimulos hay una comprension
vivida, clara, concreta de conceptos o caracteristicas de la realidad.

b) Aunque fisioldgica y anatdmicamente estemos dotados con el
mismo aparato biolégico, la cultura determina los ambientes a los
que tenemos acceso, las rutinas o disciplinas corporales que nos
proveen experiencias y los marcos simbolicos para interpretar esas
experiencias.

C) Para los espiritualistas ritualistas es contundente que “algo” pasa
durante la ejecucion del ritual porque hay una experiencia fisica
identificable que se asocia con la transformacion ritual y que
verifica las creencias: son los espiritus manifestandose, es la
divinidad hablando, son los flujos de energia que se concentran en
el cuerpo y rompen el equilibrio, es la Ley de Causa y Efecto.
Todo adquiere sentido directo en la experiencia y parece
incuestionable.

d) Limitar la participacion corporal limita también la comprension de
los conceptos y de las creencias a un nivel muy intelectual que no
ancla en un nivel corporal integral. Cuando el concepto se queda
en un nivel abstracto es mas dificil de asimilar, integrar, aprender,
aceptar.

Quienes practican el espiritualismo trinitario mariano como una disciplina
ritual se procuran una serie de experiencias corporales que tienen que ver
principalmente con la practica del trance mediumnico, con la convivencia
con seres espirituales y la sanacién mediante flujos de energfa. Este
ejercicio repetitivo facilita a la persona a experimentar la realidad de una
forma que no es asequible para quienes no practican este tipo de disciplina
corporal ritual. Los espiritualistas tienen un acercamiento con la realidad
muy singular y conviven con esa realidad de manera muy vivida. Estar en
contacto con esa realidad se convierte en un cimulo de conocimientos

196



Cuerpo y ritual: construccion de significado
en el espiritualismo frinitario mariano

que no se comparte con quienes no ejecutan las mismas practicas. Y ese es
un conjunto de conocimientos o un sistema de creencias propio de los
espiritualistas que se sustenta en la practica de este sistema corporal ritual.

Cada disciplina corporal favorece ciertos tipos de experiencias que
generan en quienes las practican una manera propia de entender el mundo
y relacionarse con él. Todos vivimos y compartimos la misma realidad,
pero a su vez cada uno de nosotros puede vivir pequefios ambitos de
realidad propios o privados que son un poco distintos, pero no por eso
menos reales. Y al mismo tiempo seguimos siendo capaces de
relacionarnos con el resto de las personas en lo que llamamos el mundo
real de la vida cotidiana (Berger y Luckmann, 1979).

La creacién de significado durante la participacion religiosa tiene
que ver con que en el espacio sagrado y durante la realizacion del ritual se
generan una serie de experiencias corporales que reafirman el discurso
(litargico y doctrinal), producen sentido, que generan una forma de
entender e interpretar los fendmenos de la realidad dentro y fuera del
espacio de convivencia religiosa. Las personas que participan en la
actividad religiosa, mas o menos ritualizada (o de una mayor o menor
complejidad ritual) incorporan, o desarrollan elementos cognitivos que les
ayudan a comprender y explicar los fendmenos que involucran la relacion
con las divinidades o el plano sobrenatural, pero esos mismos recursos
cognitivos se llevan al mundo de la vida cotidiana donde la persona
recurre a esos recursos aprendidos durante la experiencia religiosa para
explicar todo tipo de eventos. Asi, las personas encuentran explicacioén a
sus problemas cotidianos con fundamento en su afiliacién religiosa. Una
enfermedad, un accidente, una muerte, una catastrofe natural, los eventos
politicos y los problemas econémicos y medioambientales se explican con
referencia a las creencias religiosas incorporadas a través de la experiencia
religiosa, mayor o menormente ritualizada.
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CAPITULO 8
Libaneses y musulmanes en Torre6n, Coahuila.
Aproximaciones etnograficas

Ruth Jatziri Garcfa Linares'

INTRODUCCION.

Al estar interesada en seguir documentando el origen y desarrollo de las

comunidades de musulmanes que viven en México me embarqué en una
aventura mas. Decidi en primera instancia viajar a Torreén, para ver como
y en qué momento se hallaba la comunidad de musulmanes que se
encuentra en ese lugar, pero antes de partir, me documenté y generé una
hipétesis sobre lo que tal vez encontrarfa. Mi interés estaba puesto en la
cuestion de la construccion de la identidad y el género de los musulmanes
asentados en esa region, ese serfa el punto por analizar, si acaso, era posible.
Mis primeras exploraciones a la comunidad se llevaron a cabo entre el afio
2014y 2015.2

Los encuentros con la comunidad en estos petriodos, fueron
interesantes y cordiales, pero no los suficientes para hacer un trabajo de
investigacién exhaustivo, el material no fue minimo, al contrario, en poco
tiempo y siendo Torreén un lugar tan pequefio logré hacerme de una buena
recopilacion de datos todos ellos sugerentes. Ademas, la particularidad de
los lugares asi de pequefios nos muestra, a veces con mayor prontitud lo
que uno busca. Al ser Torreén una ciudad relativamente pequefia, las
distancias se acortan y la informacién que uno pretende encontrar suele
estar mas a la mano, lo cual contribuye a que la recopilaciéon de datos sea
mas eficiente, caracteristica que es dificil encontrar en las grandes ciudades.

Como parte de la investigacion y las pesquisas, a cada lugar’ que
acudia preguntaba a las personas si sabfan que en Torredén habia
musulmanes, asi lo hice con el personal de la Biblioteca Municipal de
Torredn, en el hotel en el que me hospedé y con cada persona que podia,

! Secretaria Académica, Centro de Estudios Antropolégicos, Facultad de Ciencias Politicas y Sociales, Universidad
Nacional Auténoma de México. Doctora en Antropologia, Universidad Nacional Auténoma de México.

2 Visité Tortedn en diciembre de 2014 y julio de 2015. En ambas ocasiones, realicé trabajo de campo, entrevistas
y busqueda bibliografica. Los periodos fueron cortos, pero muy nutritivos, para saber y sopesar el valor que tiene
Torre6n en cuanto al tema de la migracién de Medio Oriente a México.

3 Acudi al archivo municipal “Eduardo Guerra”, me interesaba saber si habfa un registro de la migracién en ese
estado y si, lo habifa. También visité el Archivo de la Ibero Torreén ahi encontré el archivo titulado “Papeles de
familia”. Conoci en este espacio a uno de los historiadores de la Comarca Lagunera, el Dr. Sergio Corona. Desde
luego fui a la mezquita “Suraya”, para hacer algunas entrevistas y observacién participante. De igual forma
platiqué con la curadora del museo Arocena, Adriana Gallegos, quien en una charla muy interesante me conté
que ella habia participado de una investigacién sobre las pinturas que se encontraban en la casa de una familia
palestina. En fin, pese a que el tiempo fue poco, la informacién flufa de manera constante.
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el ejercicio anterior me servia para indagar que tan familiarizadas estaban
las personas con la presencia de musulmanes en la regién. Las respuestas
en general fueron: “que si habian oido hablar de ellos, pero que no sabian
donde estaban ubicados”, en otros casos que “si sabian que habia mezquita
en Torreén, pero que no sabfan bien dénde”. Ello me ayudé a percibir en
algun sentido el imaginario que tiene la poblacion de la ciudad. En alguna
ocasion también tuve la oportunidad de platicar con una chica, duefia de
una librerfa y, me conté que ella pensaba que el “jocoque™ era patte de la
cocina tradicional mexicana porque en su casa y en muchas otras de
Torreén se comia de manera cotidiana y se dio cuenta de que eso no era asf,
es decir, que no era una costumbre propia de los mexicanos, hasta que pudo
viajar mas por otros estados del territorio nacional. Este relato me permitié
analizar la influencia de la comida libanesa en la regiéon y comprender el
aporte de estos migrantes en la vida cotidiana de los torreonenses.

Asi que la llegada a Torredn siempre estuvo acompafiada por las
realidades que estaban ahi para hacerme saber que la presencia de libaneses
en Torre6n no sélo implicaba hablar de religién, sino de un cumulo de
historias que se enlazaban con la integracion de diferentes migrantes a la
vida histérica y cotidiana de la ciudad. A raiz de este encuentro me parecid
importante trazar un esbozo etnografico sobre lo que encontré.

Dicho lo anterior, el objetivo de este articulo es presentar los
hallazgos que obtuve durante mi trabajo de campo en aquella ciudad. El
primer apartado de esta exposicion sera un contexto breve de la migracion
de Medio Oriente a Torredn, con base en los datos que encontré en el
Archivo “Eduardo Guerra”. En un segundo apartado expondré mis pasos
epistemoldgicos y teodricos sobre lo que pensaba hallar en la mezquita de
Torre6n. En un tercer momento presento a la mezquita “Suraya”, su
historia y edificacién. Como cuarto punto, platicaré sobre los musulmanes
de Torreén y la dindmica de la comunidad. En un quinto momento hablaré
sobre la vida comercial y la cuestion culinaria, y finalmente, el apartado seis
seran algunas reflexiones preliminares.

UN POCO DE HISTORIA Y DE CONTEXTO.

Sabemos que las primeras migraciones de libaneses que llegaron a México
datan de finales del siglo XIX y principios del XX. Estas se asentaron en
diferentes lugares del territorio nacional. Yucatan, Torreén y Veracruz
fueron, entre otros, estados que albergaron a estos primeros flujos
migratorios. Explica Zeraoui:

4 En un apartado posterior hablaremos mas sobre el aporte de la gastronomia.
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La poblacién de origen arabe constitufa solamente el 0,75% de la
poblacién extranjera en 1895 y el 1,65% en 1900. En el estado de
Yucatan este porcentaje se elevaba drasticamente, en la medida que las
tres cuartas partes de los extranjeros no arabes residian en la zona
centro y en el norte del pafs (Distrito Federal, Puebla, Jalisco,
Chihuahua, Coahuila, Nuevo Leén, Veracruz y Tamaulipas) y la
poblacién de origen arabe se concentraba en la peninsula de Yucatan
(Zeraoui, 2000, p. 22).

Cabe recordar que los principales puertos de entrada fueron Progreso,
Veracruz y Tampico. La creciente industria en estos espacios atrajo a los
migrantes quienes se encontraban sedientos de un lugar en el que pudieran
mejorar su condiciéon econémica y abrirse paso para traer a sus familias que
se habian quedado en Libano.

Al respecto, Zeraoui (2006) y Martinez (2008)° sefialan que los
migrantes de esta primer oleada no eran en su mayorfa musulmanes, sino
de otros credos como el maronita. Los poblados de los que provenian eran:
Monte Libano, Beirut, Hasrun, Zellevel, Zgharta y Jezzine. Por los datos
que hemos encontrado y que se han documentado en diferentes estudios,
era muy poca la poblaciéon musulmana en el pafs (Diaz y Macluf, 1997,
Zeraoui, 2006; Alfaro-Velcamp, 2007; Martinez, 2008; Pastor, 2017).

Esta minoria musulmana fue asentindose en diferentes latitudes de
la republica y creando comunidad en algin sentido. La religién, en un
primer momento, no fue el nucleo central de su vida cotidiana, aunque
nunca dejo de estar presente, pero aquellos primeros migrantes estaban mas
enfocados en crecer financieramente, por lo que puede verse una mayor
visibilizacion de ellos en el ramo econdémico.

Otro dato importante es la dinamica de los grupos respecto al
matrimonio y sus practicas, porque este se convirti6 en un factor
preponderante en la conservacion o no de la practica religiosa, en tal caso,
el Islam. Siguiendo con lo que expone Zeraoui en su articulo La znmigracion
drabe a México: integracion nacional e identidad comunitaria, podemos observar
que:

Los maronitas, los judios y los ortodoxos llegaron a México para radicar
definitivamente o en algunos casos para atravesar la frontera norte e
internarse en el pafs vecino, constituyendo México solamente una via
de acceso. En cambio, los palestinos, los musulmanes y los drusos
entraron al pafs para reunir una cierta cantidad de dinero para

5 Segun Martinez (2008), entre el siglo XIX y el XX habia 5,527 libaneses en el pais, aunque la cifra puede contener
algunas fallas en el registro, debido a que no se incluyeron a menores, no se contabilizaron a aquellos que tenfan
mas de 50 afios y ademads estan todos aquellos que no asistieron a registrarse, por lo que el nimero puede variar.
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reinstalarse nuevamente en su pueblo de origen. En la prictica, la gran
mayorfa de los arabes se han quedado finalmente en el pafs (Zeraoui,
2000, p. 20).

Esta dinamica nos hace pensar que si los musulmanes libaneses, palestinos
y drusos querfan, en un primer momento, reunir cierto capital y regresar al
pais de origen, es logico pensar que la mayoria de ellos se casaria con alguien
de sulugar de origen y no del pafs al que s6lo vefan como un lugar de paso,
pero lo cierto es que las condiciones en Libano en los siguientes afios a su
llegada a México, no fueron las mas propicias para que ellos regresaran, por
lo que la dinamica cambi6 y comenzaron a traer a sus familias o a casarse
con mujeres mexicanas, pero en su mayorfa catdlicas, esto marco
indiscutiblemente la historia de esas familias. Estos datos nos permiten
reflexionar en torno a la dimensién del matrimonio y sus consecuencias en
la preservacion de la religion:

El primer dato capturado, el sexo de los emigrados, refleja una fuerte
presencia femenina (2.523, el 33.5%). Los varones representan las dos
terceras partes con 4.973 personas. Este dato se complementa con el
estado civil. En efecto, 3.428 estan casados (as) con extranjeros (as).
Esta cifra refleja precisamente que la mayoria de los arabes (45,5%) se
han casado dentro de su propia comunidad. Sin embargo, si tomamos
solamente a los varones, en la medida que las mujeres venfan para
casarse con su prometido o reunirse con su esposo, tenemos que el
68,9% de los arabes se casaron con una de su propio grupo étnico.
Generalmente, el varon llegaba primero al pafs y una vez instalado trafa
a su conyuge. De la misma manera, el hecho de que 2.558 se declaraban
solteros reafirma lo antetrior. Ademas de los nifios, muchos célibes
estaban en la espera de su cényuge del Medio Oriente. Solamente 897
(11,9%) se habian casado con mexicanos (as) (Zeraoui, 20006, p. 23).

Con base en los datos de Zeraoui la frecuencia entre un extranjero arabe y
una mexicana se reduce drasticamente, pero ello no significé que la practica
llegara a desaparecer, pienso que, por el contrario, al verse en la necesidad
de instalarse de por vida en México era muy natural que regresaran a su
lugar de origen a buscar pareja o que la buscaran en el propio pais. En el
caso de Torredn y los libaneses musulmanes que se asentaron en este lugar,
esta practica fue frecuente. Y ello, también imprimié una caracteristica
particular en la conformacion de las familias libanesas de esta region (este
tema lo retomaré cuando hable de los musulmanes de la mezquita
“Suraya”).

Por el momento, me interesa exponer con mayor detenimiento el
asentamiento de los libaneses en el contexto de Torredn, entre los afios de
1930 a 1980. Durante este periodo el crecimiento de la industria algodonera
provocod que la regiéon prosperara de una forma importante, lo que
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convirti6 al lugar en una referencia para aquellos que querian llegar,
establecerse y mejorar econémicamente, como fue el caso de varios
libaneses y palestinos.

Antes de dar paso al siguiente apartado considero importante afladir
lo que hallé en el libro que venden en el archivo “Eduardo Guerra” y que
se llama: Asamblea de Culturas en la Laguna. Lo que de si mismos dijeron miles de
inmigrantes extranjeros al llegar a la Laguna. En dicha obra hay una serie de
apartados sobre una muestra de registros de los migrantes que llegaron a
esta region, de entre ellos pueden rescatarse las siguientes secciones que
hacen referencia a diferentes nacionalidades: arabes, libaneses, palestinos,
sirio-libaneses, turcos, entre otras.

En la grafica 1 se puede apreciar el nimero de inmigrantes: 43
fueron registrados con la nacionalidad arabe, 141 la libanesa, 25 la sitio-
libanesa, 92 la palestina y 20 para la turca. De entre ellos, puede observarse
que siempre son mas hombres que mujeres.

Grafica 1. Distribucidn del sexo segun nacionalidad
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Fuente: Elaboracién propia con datos de Rodriguez, 2009.

Asimismo, me interesa sefialar su adscripcion religiosa. Como se distingue
en la grafica 2 los migrantes de nacionalidad libanesa son mas numerosos,
respecto a los arabes, sirio-libaneses y palestinos. En la muestra que
corresponde a 321 tarjetas se observa una comunidad con caractetisticas
especificas. De los 321 migrantes registrados en el libro sélo 49 son
musulmanes. De estos, el numero de casados asciende a 23, 8 mujeres y 15
hombres. Una mujer viuda y 6 hombres viudos, una mujer soltera y 18
hombres solteros.
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Grafica 2. Religion musulmana segtin nacionalidad
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Esto nos permite deducir, como bien lo sefialaba Zeraoui, que la mayoria
de ellos se casaba con personas de su misma comunidad, salvo en cuatro
casos vemos nombres de mujeres probablemente con otra tradicion
religiosa a la musulmana, ello lo concluimos por los apellidos: Facio, Zubfa,
Acosta y Montellanos. En los cuatro casos, son hombres los que se casan
con mujeres fuera de la comunidad, en el caso de las mujeres casadas, en
los registros en los que se pueden encontrar los datos del esposo, sabemos
que ellas se casaron con un hombre de su regioén, también por los apellidos
que tienen.

Revisé mas tarjetas de migracion, pero por cuestion de tiempo no
me detendré a dar mas detalle, s6lo queria generar un panorama respecto a
los matrimonios y al nimero de musulmanes del que se tiene registro. La
gran mayoria de ellos se dedicaban a la venta ambulante, algunos con
negocios establecidos como: “La Nueva Siria”, “La Mercantil” y “La mas
Barata”, otros trabajaban en comercios dentro del mercado Juarez, para el
caso de las mujeres su actividad se enuncia asi: “actividades propias de su
sexo”, esto nos permite pensar que eran amas de casa.

TEORIA Y EPISTEME SOBRE LO MUSULMAN EN
TORREON.

Antes de llegar a Torredn, pensaba en como serfan las comunidades de
musulmanes que se encuentran en la region norte del territorio mexicano,
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por lo que lef, examiné y evalué de manera conveniente dirigir los pasos
hacia alla. ¢Cuales serfan las diferencias y semejanzas de éstas con las
comunidades que se asientan en la Ciudad de México? Asi que por inicio de
cuentas fui a Torredn, escogf el lugar con base en una situaciéon peculiar, la
construccién de la mezquita “Suraya”, unica en el pafs por su tipica
arquitectura islamica. ¢Cémo se han integrado los musulmanes
descendientes de libaneses a la vida y cultura torreonense? :Cémo se vive
el Islam en Torreén? ;Como se conforma la comunidad de musulmanes?
¢Coémo los mexicanos conversos al Islam estan construyendo su identidad
musulmana? ;Cémo los migrantes musulmanes reafirman la suya? Estas
solo son algunas interrogantes que me planteé en la comprension de la
presencia y dinamica del Islam en esa regién del norte de nuestro pafs.

¢Qué pensaba encontrar? Imaginé que hallarfa muchas personas
conversas al Islam, unos serfan jévenes y otros no tanto, también supuse
que las mujeres de origen musulman provenientes de paises de Medio
Oriente tendrfan una influencia mas activa y determinante en la practica de
las mujeres conversas al Islam. Habria quizas muchas personas mayores,
por ser Torredn un lugar donde se asentaron de forma inicial las primeras
comunidades de personas provenientes de Libano, Siria o Palestina.

Este contexto hipotético, me permitiria explorar con mayor
complejidad el tema que he desarrollado desde hace tiempo y que se
relaciona con la construcciéon de las identidades religiosas de quienes
abrazan el Islam, principalmente mujeres. A partir de ciertas categorias de
analisis como son: la identidad, la religién y la conversion, queria acercarme
a los musulmanes que estan asentados en la Laguna. Analizar la identidad
religiosa me permitirfa comprender, cémo y de qué forma hay un camino
compartido entre quienes llegan al Islam y quienes nacen musulmanes.

Las categorias de analisis sobre este tema y el interés por acercarme
a las comunidades, se ha asentado en las premisas de diferentes autores
como: Giménez (1993), Hervieu-Léger (2004), Prado (2018) y Berger
(1967). A través de la nocién de estos pensadores he comprendido que la
identidad religiosa es un proceso que se construye en comunidad, segin
Giménez: “la identidad colectiva no planea sobre los individuos; resulta del
modo en que los individuos se relacionan entre si dentro de un grupo o de
un colectivo social (...) la identidad no es una esencia, sino un sistema de
relaciones y de representaciones” (Giménez, 1993, p. 26). Es decir, no es
sélo en lo individual desde donde se analiza la conformacién identitaria,
tenemos claro que las identidades religiosas se conforman a partir de la
interaccion entre los miembros del grupo, asi como del reconocimiento que
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se establece entre cada uno de ellos. Asi que la identidad colectiva, al igual
que la religiosa es una cuestion de grupo.

Sobre el término religion hay dos conceptos que quiero destacar,
por un lado, el de Peter Berger (1967), por el otro, el de Abdennur Prado
(2018). Berger explica que la religién es un dispositivo practico con base en
el cual los individuos planean su existencia y dotan de significado sus
acciones en su desenvolvimiento cotidiano, la religion también actiia, como
ordenadora de un mundo en el que se busca dar un sentido a la existencia
de los seres humanos, la sociedad religiosa entonces “dirige, sanciona,
controla y castiga la conducta individual (...) el caracter coercitivo
fundamental de la sociedad no reside en sus mecanismos de control social,
sino en su poder para constituirse e imponerse como realidad” (Berger,
1967, p. 24). Hay una serie de normas religiosas en este caso en el Islam que
se imponen o mejor dicho que se aceptan cuando se es creyente, “el
individuo no solo aprende los significados sino que también se identifica
con los mismos y es moldeado por ellos. Los incorpora a su interior y los
hace sus significados” (Berger, 1967, p. 28). Junto con esta definicién de
religién y sociedad religiosa viene la de Abdennur Prado, para ¢l la religion
debe ser vista como un término dentro de los propios parametros del Islam,
por lo que entra en un dialogo bastante interesante a la hora de definir lo
que significaria hablar de “religién” en términos occidentales y dentro de la
concepcion islamica. Prado sefiala que la palabra arabe din es la que
corresponderia al término “religion”, ni siquiera llega a ser una
correspondencia real, porque esta tiene una connotaciéon econémica. Al
respecto explica:

Asi nos muestra la familia de términos de esta trilitera dal ya nun, la cual
aparece en el Coran en 101 ocasiones, en sus diferentes formas. De ella
se forma palabras como dana (estar en deuda), dayn (aquello que uno
debe), daynun (adeudar), pero también idanah (conviccion) o daynuna
(juicio). Estos términos se relacionan con la obligacién de pagar o
cumplir una deuda o un contrato. Si tuviéramos que precisar en
castellano el sentido de esta dimensién, dirfamos que se refiere a una
obligacién: una deuda contraida que nos vincula mutuamente. Este
sentido se refuerza si atendemos a otro de los términos relacionados
con esta rafz: madinab, 1a ciudad como lugar donde se vive el din, lo cual
nos remite a su cardcter comunitario. El término tiene mas relaciéon con
la nocién de “gobernarse” que con la de “religion” (Prado, 2018, pp.
365-360).

En este acto de gobernarse y estar en deuda entra lo que también Prado
denomina la economia de la vida, esto es el acto de administrar los bienes,
pero también la vida que uno tiene y dispone hacia los otros, por lo que en
el Islam, “la relacién entre el hombre y lo divino se manifiesta en el uso
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que el primero hace de los dones. Es decir, se manifiesta en el trato con
nuestros semejantes. No es, pues, una relacion que tenga lugar en el espacio
de una espiritualidad pura, separada del mundo material. Lo central no es
lo que crees ni siquiera lo que eres, sino lo que haces con la vida, cémo la
compartes” (Prado, 2018, p. 371). Estas palabras nos hacen pensar en lo
que hallamos en los musulmanes y musulmanas de Torre6n, cuando uno
participa en la vida de algunos de ellos puede ver que esta caracteristica se
encuentra muy presente, el hecho de compartir en todo momento la vida
misma y lo que transcurre en ella se vuelve parte del sentido comunitario
del vivir. Recalca Prado:

La divinidad se manifiesta en todo y al mismo tiempo en todos los
rincones de la naturaleza, como conjunto de signos y como creacion,
constantemente renovada. LLa economia coranica de la vida implica la
participacién en la creaciéon constante que Dios tealiza sobre el
mundo. El lugar donde el don que hemos recibido puede fructificar
es la madina, la ciudad como lugar de encuentro entre hermanos de
Al-lah. Del mismo modo que no hay ciudad sin din, no hay din sin
vida comunitaria, sin la aceptacién de los vinculos y de las normas
necesarias para establecer una comunidad humana basada en el tawhid

(Prado, 2018, pp. 375-376).

Los postulados de Prado me hacen pensar en las caracteristicas de la
construccion de la mezquita “Suraya”, de la vida en comunidad y de cémo
hallé a la misma a mi paso por ella. Es indispensable que comprendamos
como la religiosidad islamica implica siempre un sentido comunitario, asi
también me lo hicieron ver y sentir aquellos con quienes platiqué en ese
lugar (Diario de campo, platicas informales con musulmanes de la mezquita
“Suraya”. Torreén, Coahuila, diciembre de 2014).

El otro término con el que quiero cerrar esta acercamiento teorico
es el de conversion, pensé que al llegar a Torreén encontrarfa a muchos
mexicanos y mexicanas conversos al Islam y no fue asi, en esta primera
aproximacion a la comunidad, a través del trabajo de campo sé6lo ubiqué a
dos hombres y una mujer, mexicanos y conversos, aunque refirieron que
habfa mas personas conversas del sexo femenino, pero no las llegué a
conocer. Como ya lo expresaba lineas arriba, pensaban que al ser Torredn
una de las primeras comunidades de musulmanes con una mezquita eso
provocaria un impacto mas significativo sobre los habitantes de la comarca
lagunera y, por lo tanto, la difusiéon del Islam se darfa en mayor medida
incrementando significativamente el numero de conversiones, pero al
parecer no fue asi, al contrario, la comunidad comenz6 a reunirse alrededor
de los afios ochenta y con la construccion de la mezquita (1989) lograron
consolidar un lugar adecuado para seguir con la reproduccion de sus
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costumbres religiosas, pero ello no significaria la difusiéon del mensaje de
Ala entre la comunidad torreonense.

Por otro lado, cabe decir que entiendo a la conversion como un
proceso que inicia con la adopcion del Islam y la declaracion de la shabada,
pero que tiene un tiempo de larga duracién en el que poco a poco se ven
reflejados los cambios y estos se acentian quiza, con mayor profundidad,
en la medida en que los musulmanes y musulmanas logran equilibrar en
alguna medida su vida cotidiana y su relacién con el Islam. La definicion de
Hervieu-Léger me ha permitido comprender ciertos parametros vy
caracteristicas que se presentan en el proceso de conversion, para la autora:

El convertido manifiesta y realiza el postulado fundamental de la
modernidad religiosa, segun el cual una identidad religiosa “auténtica”
no puede ser mas que una identidad escogida. El acto de conversién
cristaliza el valor reconocido al compromiso personal del individuo que,
de esta manera, rinde el testimonio por excelencia de su autonomia de
sujeto creyente. La conversion religiosa, en la medida que conlleva al
mismo tiempo una reorganizacion global de la vida del interesado segun
normas nuevas y su incorporacion a una comunidad, constituye una
modalidad notablemente eficaz de la construccién de si mismo en un
universo en el que se impone la fluidez de las identidades plurales y en
el que ya ningtn principio central organiza la experiencia individual y
social (Hervieu-Léger, 2004, p. 130).

En la medida en que analizamos las historias de conversién observamos
una posicién y compromiso ante el mundo, hallamos pertinente la nociéon
de proceso, sabemos bien y lo hemos documentado, la adsctipcién a
cualquier tradicion religiosa implica una construccién de la identidad del
sujeto creyente, la cual se dibuja no sélo a través de su pasado sino que se
refuerza en los valores y practicas de su presente. El Islam en este caso,
juega ese eje bajo el cual los conversos deciden articular su vida y existencia.

En el caso de Torredn sélo encontramos a tres personas en este
proceso, todas ellas mexicanas, quienes por supuesto participaban en las
actividades de la comunidad y de quienes hablaré con mayor profundidad
en el apartado correspondiente. Los demas miembros de la comunidad
eran musulmanes de nacimiento, algunos habian llegado muy jévenes a
México y otros habian nacido ya en el paifs. Ellos son parte de la segunda
generaciéon de musulmanes que viven en México, sus padres quienes
llegaron por vez primera al pais practicaban su religion, pero al interior de
sus hogares, en aquellos tiempos no tenfan un lugar para reunirse.

Asi que mis supuestos iniciales no eran reales sino lo contrario. La
comunidad que encontré tenfa actividades basicas, para la continuacién del
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rezo, los procesos de conversion entre la comunidad local eran pocos, es
decir, habia una comunidad desarticulada en cierto sentido y esto también
lo conclui a partir de las entrevistas que sostuve con algunos de sus
miembros y que me permitieron comprender que la construccion de esta
mezquita no fue un proyecto incluyente, donde sus integrantes se sintieran
parte de la comunidad. En mas de dos platicas los comentarios que se
vertieron, me permitieron observar los desacuerdos en la forma de hacer la
oracion, en la manera en la que se convive y en la actitud de “altivez de
algunos de sus integrantes. (Entrevistas realizadas a los miembros de la
comunidad de la mezquita “Suraya”, Torreén, Coahuila, Julio de 2015. Y
platicas con otros miembros de la mezquita en diciembre de 2014 y julio
de 2015).

Uno de los musulmanes de ascendencia libanesa® me expresé que,
“la oracién no deberia ser en arabe, casi nadie lo entiende, debe ser en
espafol y quien dirija la oracién tendria que hablarles a todos” (Entrevista
a MH, Torre6n, Coahuila, 24 de julio de 2015).

Una de las cuestiones fundamentales que noté en varias de las
platicas es justo la parte del sentido comunitario de la mezquita, puesto que
al menos en los musulmanes de nacimiento se logran percibir las
diferencias en cuanto a la practica del “ser” musulman y la que existe
“segun ellos” en la realidad. Dos miembros un hombre y una mujer me
comentaron que no se sienten parte de ese proyecto y que es una pena,
“porque el lugar es muy bonito, pero algin dia quiza ya no se abra porque
la familia que lo administra no ayuda a que la comunidad crezca”
(Entrevista con IH y MH, Torreén, Coahuila, 24 de Julio de 2015). Estas
diferencias también fueron expresadas por otro miembro de la comunidad
al decir que: “hace tiempo hubo un problema muy fuerte al interior de la
mezquita y las familias que se reunfan, que eran como veinte, dejaron de
acudir” (Entrevista a JA, Torreén, Coahuila, 16 de julio de 2015). Este
comentario me deja ver que en efecto, ese acontecimiento marco de
manera determinante la dindmica de la mezquita, al menos eso se percibia
en el momento en que visité la misma.

Los datos anteriores los documenté a lo largo de platicas,
comentarios y comidas que se fueron dando con diferentes miembros de
la comunidad musulmana de Torreén. Este escenario me hizo pensar en
que se requerirfa un trabajo de campo mucho mas extenso al que podia yo
realizar en el marco de la investigaciéon doctoral, para comprender y

¢ He generado un c6digo personal para identificar los nombres de los entrevistados y que utilizaré para referirme
a ellos, lo anterior para resguardar su identidad. En el caso de los sujetos que aparecen sus nombres, se debe a
que son personajes publicos.
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documentar la vida de la mezquita “Suraya” y los musulmanes de Torreén.
Estas exploraciones marcaron otro rumbo a la investigacion.

LA MEZQUITA SURAYA.

Sobre el Islam y su practica cotidiana existen poca referencias en México,

salvo lo que se ha documentado a través de investigaciones etnograficas. El
caso de la mezquita “Suraya” de Torreén es interesante, historicamente es
la primera en erigirse como tal en el pais y la causa de su construccion es
muy especial. El impulsor de su construccion fue Elfas Serhan, quién a raiz
de la muerte de una de sus hijas decidi6 erigirla. Sobre esto nos comenta:

La mezquita probablemente no hubiera sido construida, pero se
construy6 por una razén. Nosotros tenfamos una hija que se acababa
de recibir, se acababa de casar, tenfa un afio de casada, salieron de viaje
(ella y su esposo) y de regreso tuvieron un accidente, se muere (su hija),
en ese accidente, pues fue muy doloroso para nosotros, yo pensando
que Dios ya se llevé a mi hija, ya esta con Dios... pasa lo de mi hija que
bueno, ya esta con Dios, ya estda mejor que nosotros. Me vino la idea de
construir una mezquita, porque antes de construirla habfa como ocho
o diez gentes que nos juntibamos en una casa de un amigo arquitecto,
quien fue el que me ayudo a construir esta mezquita. Cuando fallece mi
hija en ese accidente, qué le damos a mi hija, bueno, rezamos por ella
todos los dias, esta bien, desde entonces no dejamos de rezar por ella.
Pero qué mas podemos hacer por ella, platicando con el arquitecto me
dijo: ¢por qué no construimos una mezquita? Yo tenfa, mi situaciéon
econémica me ayudaba para poder hacer el gasto. El arquitecto me dijo:
«En dénde la construimos? Yo tenfa un terreno, ese terreno era nuestro,
ese fue el inicio de esa mezquita, por eso cuando usted entra aqui ve,
hay una placa que estd el nombre de mi hija, que dice, para todos los
musulmanes, ese fue el inicio de esta mezquita. No fue idea de los
musulmanes de México (de la Ciudad de México) o de Medio Oriente
o de alguien que vino especial, no de ninguna manera, fue una mezquita
construida a nombre de mi hija y hasta la fecha ha sido as{ y alli dice
que es para todos los musulmanes. Aqui no estamos en contra de sunna
o de ninguna otra secta musulmana es para todos” (Entrevista a Elfas
Sethan, Torreén, Coahuila, 14 de diciembre de 2014).7

Como podemos observar, la mezquita “Suraya” se erigié consecuencia de
un hecho especifico, este vendria a marcar su desenvolvimiento. Hassan
Zain fue el arquitecto quien construyé la mezquita. Al respecto, nos dice:

Tenia la idea de una especie de centro islamico con su casa de visitas,
etcétera, muy interesante. Pero ya que me di cuenta de que no iba a
haber aportaciones mas de una sélo persona, en este caso del sefior

7 La mezquita se terminé de construirse en 1989. A partir de ahi se han desarrollado diferentes actividades a lo
largo de su apertura.
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Serthan. Entonces iba a ser muy dificil que hubiera una cosa
comunitaria, de plano no se hizo con la idea de una cosa comunitaria.
Ahora si que fue capricho mio. Dije yo, ok, ok. Entonces mano libre y
me voy sobre las manos libres. Primero, hice un proyecto muy abstracto
y después dije: pues si no vas a descubrir la pélvora, vas a hacer una
mezquita, una casa de Dios. Le pusimos una ctpula al lugar de mas
importancia, este era el lugar de oracién y lo demds eran accesos, pero
nada mas, con mucha maestria o como usted quiera llamatle, porque se
podria haber hecho una cosa muy impactante, pero no se hizo, ni modo,
asf es la vida. .. a mi me hubiera gustado que fueran mas los impulsores,
pero no fue asi, de plano fue una cosa del sefior Serhan y totalmente
personal del sefior Serhan (Entrevista a Hassan Zain, Gémez Palacio,
Durango, 18 de diciembre de 2014).

LLa mezquita se construyé con dos fines, en memoria de la hija del sefior
Serhan, quien murié en un accidente y convertirse en un espacio de
reunion. Un comentario que destaca de los relatos es el de Hassan Zain,
cuando menciona que para €l era importante que los donadores fueran
varios y no uno solo, porque ello derivaria en un sentido “comunitario”, lo
cual tampoco se logrd, esta situacion tuvo un impacto en el origen y la
percepcién de la comunidad. Asi también, la forma y los motivos que
permitieron que este lugar se construyera definen una serie de esferas en
las que los relatos se mezclan para permitir un analisis mas minucioso de
coémo lo comunitario y lo individual, pesan sobre los proyectos en los que
se incluird a cierto numero de personas. Pero como lo expresa Yohan Uribe
Jiménez, la comunidad musulmana en Torreén ya comenzaba a reunirse
antes de tener esta mezquita:

Hassan Zain, el imam o “lider” de la comunidad en La Laguna recuerda
que en su nifiez, por el afio 1940, existian varios grupos de personas
originarias de Oriente Medio que vivian y trabajaban en la regién,
algunos grupos entorno al mercado Villa, otros alrededor del mercado
Juarez, unos més entorno al mercado Madero y algunas pequefias
comunidades que se dedicaban principalmente al comercio, compra-
venta de articulos y enseres. Sin embargo, a pesar de su origen comun,
la prictica del Islam era algo muy intimo que se realizaba en el nucleo
familiar. El asentamiento, la reunion en si, de la comunidad islimica en
La Laguna se dio a inicios de 1983, precisamente en la casa de Hassan,
cuyos padres eran originarios de Libano, ubicada por la avenida
Morelos nimero 83, donde actualmente tiene su oficina, fue el punto
de encuentro para unas 35 personas. Sin embargo, para esa fecha en la
region ya existia la presencia musulmana desde hace afios, en Torreén
ya habfa un “cheij”, que es el encargado de enterrar a los muertos o
casar a los vivos, pero en el Islam las ceremonias se pueden realizar sin
la presencia del cheij. Una vez integrados en la fe de una misma
creencia, los miembros de la comunidad islamica lagunera de hace 25
afios formaron una minotia (Uribe, 2008).
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Poco a poco la comunidad fue creciendo y aglutinandose en torno a su
interés comun, para seguir conservando y practicando su religiosidad. La
comunidad de aquel momento ha sufrido cambios en el tiempo. Lo que
encontré a mi arribo fue una comunidad pequefa, con actividades
esenciales para continuar con la oraciéon de los viernes, pero con fracturas,
al menos eso me dejaron ver algunos de los miembros en las
conversaciones que sostuve. Es entonces en el contexto de las migraciones
que se sucedieron a finales del siglo XIX y principios del XX que los
musulmanes que llegaron a Torredn comenzaron por integrarse primero a
la economia, para después configurar su vida religiosa en comunidad, es
decir, tener una mezquita, pero ello no significé un impacto dentro de la
comunidad local.

A diferencia de los procesos que observamos en otras comunidades
dentro de la ciudad de México, la comunidad de Torreén sigue siendo una
comunidad integrada principalmente por musulmanes de nacimiento (fue
lo que pude documentar a raiz de mis primeras aproximaciones en campo),
las conversiones al Islam en la comunidad local son pocas, ello imprime un
ritmo diferente en la vida cotidiana del grupo.

MUSULMANES EN TORREON.

El trabajo de campo que realicé en Torreén me permitié convivir con los

musulmanes que se reunen en la mezquita “Suraya”. A través de diferentes
didlogos y silencios encontré y rehice parte de una historia en comunidad.
¢Quiénes eran, como llegaron al pais, en qué circunstancias? ¢A qué se
dedican ahora? :Se casaron aqui o regresaron a sus lugares de origen en
busca de alguna pareja? ¢Qué les permitié Torreén hacer de sus vidas?
¢Cémo solventaron sus necesidades religiosas? ¢Coémo conocieron el Islam,
qué les atrajo de €l en el caso de los conversos y conversas mexicanas?

Sobre estas interrogantes, algunos miembros de la mezquita me
contaron que los primeros migrantes eran personas que no tenfan
educacion académica, algunos no sabian leer ni escribir y en sus paises se
dedicaban a la agricultura, asi que llegaban sin nada, ingresaban en los
barcos de carga porque no tenfan para pagar otro tipo de viaje, y el trayecto
hacia América duraba un mes, al llegar a tierra firme buscaban a sus
parientes mas cercanos y comenzaban una nueva aventura. ;Qué hacfan
cuando llegaban a Torreén? Dedicarse al comercio, vendian ropa, calcetines
y articulos de bonetetia, claro, todo en abonos. Poco a poco esto les ayudo
a hacerse de un capital, empezaron a comprar locales para establecer sus
negocios y algunos de ellos ahora son duefios de grandes empresas. Si, lo
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que buscaban era mejorar su condicién econémica para traer a su familia o
en su defecto enviar dinero a sus casas.

Trabajar con ahinco les permitio salir adelante, eso es indudable, me
cuenta un integrante de la mezquita “Suraya” que por ejemplo, a su papa
muchas personas le quedaban a deber, pero que esa nunca fue razén para
que ¢l no liquidara sus deudas (Entrevista a JM, Torre6n, Coahuila, 17 de
diciembre de 2014). Las voces de los musulmanes de Torredn son diversas
expondré un par de relatos que nos ayudaran a dibujar un poco estas
historias y comprender qué ha pasado con ellos y con el Islam en Torredn.
En el caso de JM, nos comenta que asf fue el arribo de su familia a México:

Mi papa llegé en 1923. Entré por Veracruz, pero se pasé a Tampico en
1923 y luego ahi vivi6 sélo y en 1936 mando a traer a mi mama, le hablo
a un sobrino de ¢l en Libano, para que la trajera con el niflo, con mi
hermano que en ese afio de 1936 ¢él ya tenfa trece de edad o sea que dejé
a su esposa y a su hijo cuando ¢l tenfa meses. ;Por qué se vino su papa?
Porque era el imperio otomano y entonces iban a las aldeas y se llevaban
a los jovenes a la guerra. ;Cuantos afios tenfa su papa cuando se vino?
Tenia 26. ¢Y su mama cuantos afios tenfa? Cuando ella se vino en el
afio de 1930, ella tenfa 34 (Entrevista a JM, Torre6n, Coahuila, 17 de
diciembre de 2014).

Actualmente JM tiene 77 afios, es de ascendencia libanesa y nacié en México
en 1941. El arribo de su familia, como él mismo lo comenta se debié a la
guerra que en ese momento se vivia en el Libano, deduzco por las fechas
que su madre y hermano vivieron solos en Libano durante casi 13 afios.
Sobre la vida religiosa de sus padres dice: “Yo a mi mama le ofa la a/-Fatiha,
la ofa a mi mama rezar. ¢Ella le ensefio? no, yo oyéndola y luego ya en la
mezquita, lo basico lo sé decir y luego hay otros rezos que no. No sé leer,
ni escribir, ni nada. ¢Sabe un poco de arabe? si” (Entrevista a JM, Torreon,
Coahuila, 17 de diciembre de 2014).

Otro de los musulmanes que naci6é en México comenta:

Eran los padres de nosotros, podemos decirlo, los que llegaron a
Torre6n, musulmanes, llegaron con necesidades porque llegaron de una
guerra que existia en Libano, en Siria de aquél tiempo de los tutrcos,
entonces, los padres de nuestros padres mandaban a sus hijos fuera,
eran jovenes llegaron algunos aqui a Torreén, porque en México
(ctudad de México) casi no habia musulmanes entonces los que llegaron
a Torreén eran poquitos y eran musulmanes chifas de dos o tres
pueblos... eran pocos no muchos, probablemente en aquel tiempo que
habrtia veinte o treinta familias, venian con necesidades, no tenfan con
qué. Trabajaban, unos salfan a vender a la calle, otros el trabajo que
podian tener, entonces con esa pobreza nunca se preocuparon por sus
inicios, o sea su religion, en lugar de preocuparse por su religion, eran
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jovenes se casaron con las muchachas de aqui, las muchachas de aqui
son catolicas, a la larga los hijos que nacieron aqui los papas por
preocuparse estar trabajando y mantener a la familia nunca les
enseflaron su religion, entonces la mayor parte de esos hijos fueron
catolicos, entonces realmente fue desapareciendo todo lo que es
musulman (Entrevista a Elfas Serhan, Torre6n, Coahuila, 14 de
diciembre de 2014).

Como lo relat6 Elias Serhan, quien fuera el principal impulsor de la
construcciéon de la mezquita, los padres de ellos llegaron principalmente a
trabajar y la religion quedé en un plano secundario, lo que contribuyé a que
poco a poco se fueran disolviendo las tradiciones religiosas y los hijos se
acercaran mas al catolicismo o no tuvieran en particular una adscripcion
religiosa. Cuando platicamos de la misma situacién con una mujer libanesa
y musulmana ella nos dijo: “Cuando yo vine yo no oraba, ni ayunaba de
soltera, porque alld (en Libano) era soltera. El pescado grande cuida al
pescado chico y resulta que cuando vine a esta bendita tierra (México)
donde vi se habla de mucho material (refiriéndose a las cuestiones
materiales), pero no se habla de religion, puro material pues dije que vida
tan hueca no tienen principios, no tienen nada” (Entrevista a IH, Torreén,
Coahuila, 18 de diciembre de 2014). Ello hace pensar que indiscutiblemente
la vivencia religiosa en su pais de origen era muy diferente a la que se
practica aqui en México. Sobre su vida religiosa al casarse con alguien que
era libanés, pero no musulman explica:

Se le hacia que es mucho orar, que deberia orar menos tiempo y si se le
hacfa mucho estar orando todo el dfa, dice él ;Y ta qué le decfas? Nada,
me quedaba callada, jqué le voy a decitl... no, no. Yo me quedaba
callada, ¢pues qué hacia?, como no conoce la religién, no sabe, y aparte
yo rezar, no es que rezo rapido y ya vaimonos, no. Yo rezo calmada,
despacito. Yo no rezo que ya nada mds cumpli mi tarea y ya vimonos,
es como una hacer su tarea y asi y no, yo rezo calmado y lo tomo como
fuera yoga, como un ejercicio estar con Dios. ¢A tus hijas les ensefiaste
a hacer la oracién? No, no quisieron, yo quisiera y me gustarfa, pero
ellas no quisieron. No quisieron llevar la religion. .. cuando ellas estaban
chiquitas si les ensefiaba y sf la hacfan, estaban chiquitas entre kinder y
primaria. Pero ya nada mas crecieron a los doce o trece afios y ya no.
dQué te decfan? Que no, que ellas no, que quieren ser como su padre
que cree en los hechos, no creen que debe estar uno orando y rezando
y no sé qué, y que lo que vale, lo que cuentan son los hechos, asi decian.
¢Qué les decfas tG? Me decian que si hacfa falta un bastén para
apoyarme y estar con €l y estas cosas... Ellas son muchachas, muy
humanas, muy buenas y una de mis hijas se hizo cristiana, la mayor,
porque la amiga le decia pues casarse por la iglesia se ve muy bonito y
la convencid, porque ni ella ni su marido son creyentes, ni practicantes
de verdad, entonces pues los convencieron y se hizo cristiana, se
bautizé y se hizo cristiana y si, me afecté mucho, porque yo digo: las
religiones no son malas, ni nada, pero sabiendo que soy musulmana y
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pues no sé, no sé qué pensar (Entrevista a IH, Torreén, Coahuila, 18
de diciembre de 2014).

Las experiencias de IH en su matrimonio y en la vida con sus hijas nos
permiten observar un panorama adverso, aunque ella nunca ha dejado de
hacer sus oraciones, es importante comprender que ni su esposo, ni el
contexto en que el crio a sus hijas le permitieron lograr una transmisién de
la religién musulmana, aunque no por ello en su casa se dejé de cocinar
comida libanesa y mantener esta tradicion culinaria. Las circunstancias que
encontramos en este relato permiten aquilatar las diferentes esferas a las que
los musulmanes tuvieron que enfrentarse. En este caso y para ella el hecho
de tener un marido no creyente determiné que sus hijas tomaran una
postura ante creer o no creer y el hecho de que al menos una de sus hijas se
convirtiera al cristianismo, solamente para llevar a cabo su matrimonio,
habla también de la influencia de agentes externos en el caso de la practica
religiosa. Examinemos ahora el caso de un hombre converso al Islam:

Después yo empecé a trabajar con un amigo mio, excelente amigo mfo,
en su negocio y ¢él era musulman, pero no era practicante, era musulman
de siempre o sea nunca fue catélico ni nada, era musulman como su
familia, pero no era practicante. ¢Y en donde lo conociste? Lo conoci a
¢l porque su hermano estudié conmigo en la universidad entonces
éramos muy amigos... empezabamos a debatir él y yo, ya nos
conocfamos, pero no a profundidad, debatiamos temas sobre religion.
Yo tenfa mucho argumento, para debatir fundamentando en la biblia,
porque la conozco muy bien y ¢l no, él me decia sus ideas y yo si, pero
cudl es tu base, no me puedes decir asi y ¢él por su deseo de que, jah! ¢Y
por qué me va a ganar? Y eso, entonces empezamos a investigar en
libros y en internet, en libros que €l tenia, incluso en el Coran y todo y
fue como yo empecé a estudiar sobre el Islam eso fue en el afio 2000,
hace catorce afios y nosotros ya fbamos dos veces a la mezquita a
estudiar, para esto llevabamos la Biblia fijate, porque yo empecé a leer
el Coran y no le entendfa nada, se me hacfa muy complejo y a él también
y yo le decfa: es que mira la Biblia dice, mira sobre estos temas y todo y
asi fue como empecé a investigar y todo. Pasaron seis meses y yo tomé
mi decision y todo y me hice musulman, por qué, porque yo desde afios
previos habia muchas cosas que no entendia y que preguntaba a
pastores o a cristianos y no me daban respuesta. ¢Qué cosas? Por
ejemplo este, por ejemplo explicame la trinidad, en la Biblia hay muchas
cosas que dice en Corintios que hay cosas que se tienen que discernir
con el espiritu, pero no con el entendimiento y me daban esas
respuestas y yo si, pero qué significa tiene que haber un sentido, para
yo saber, razonar y entender y muchas cosas me decfan y, no era
suficiente...entonces dije no entiendo yo esto (Entrevista a MS,
Torreén, Coahuila, 3 de diciembre de 2014).

En el caso de MS, podemos ver que la busqueda espiritual que €l tenfa la
emprendié mucho tiempo antes de abrazar el Islam, el relato, nos hace
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prestar atencion a una cuestion recurrente en las personas conversas al
Islam, y que se enmarca en la no comprensioén del misterio de la trinidad,
en la capacidad de comprender el mensaje coranico a través del
razonamiento légico y el deseo de cubrir una necesidad espiritual. Estas
narrativas, diversas entre ellas, nos permiten configurar un analisis mas
profundo que tiene que ver y se relaciona con la forma en que las religiones
y los mensajes de estas se trasladan a otros espacios geograficos por
diferentes circunstancias.

El Islam llegb a Torredn a través de los migrantes que se asentaron
en ese territorio (primera generacién de musulmanes), pero no con la idea
de que el mensaje religioso fuera difundido, sino con la intencién de mejorar
la condicién econémica de vida de quienes llegaron, fue sélo con el paso
del tiempo y poco a poco que la comunidad logroé reunirse para emprender
y retomar sus origenes religiosos, ya los hijos de esta primera generaciéon se
habfan desenvuelto en hogares mixtos en donde la madre en el caso de
aquellos que se casaron con mujeres catdlicas, brindo a sus hijos un mensaje
muy diferente al del padre, quienes hacian la vida misma a través del
comercio, mientras en sus hogares los nifios aprendian otras formas
religiosas.

¢Qué pasoé entonces con la practica del Islam en Torreén? Resulta
que algunos de los primeros migrantes hombres que llegaron a Torreén y
que eran musulmanes se fueron casando con mujeres catdlicas lo que
impidi6é por decirlo de alguna forma la reproduccion de la religion, asi que
poco a poco se fueron disolviendo las costumbres islamicas. De hecho
algunos de los hijos o nietos (tercera generacion de musulmanes) de las
personas mayores que acuden a la mezquita aunque saben de la cultura
libanesa y también de religion no son musulmanes practicantes y la mayoria
de ellos no acuden a la mezquita® ;Qué esti pasando entonces con la
identidad religiosa de los musulmanes de origen? Considero que ésta
prevalece sélo en la segunda generacion, es decir en los hijos de los primeros
migrantes que llegaron a Torredn, porque en el caso de los nietos que seria
la tercera generacion esta practica se ha perdido casi por completo, de hecho
solo los nietos de la familia Serhan son los que acuden a la mezquita, al
menos es lo que se evidencio en el trabajo de campo (diciembre de 2014 y
julio de 2015).

8 En Torreén encontramos dos fenémenos: los primeros migrantes en su mayoria llegaron casados o trajeron a
sus respectivas esposas, por lo que hablamos de matrimonios cien por ciento musulmanes, en otros casos, los
menos, algunos de estos migrantes se casaron con mujeres catdlicas. El segundo fendémeno se presenta en la
siguiente generacién de migrantes, es decir, la segunda con la que yo pude convivir, en su mayotfa estos migrantes
estan casados con mujeres catolicas, por lo que sus hijos (la tercera generacién) no esti muy familiarizada con la
practica religiosa, la muestra es muy pequefia, pero en las platicas se escucha con frecuencia relatar este fenémeno.
Por lo que habria que documentar con mayor precisién estos primeros hallazgos.
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Ademas, la practica religiosa de casi todos los miembros de la
comunidad se desdibuja afuera de la mezquita, es decir, los hombres que
acuden no cuentan con familias cien por ciento islamicas lo que provoca
que sus hijos conozcan la cultura libanesa, pero que no sean practicantes de
la religion. Y ¢Por qué no les ensefiaron la religion a sus hijos? Al parecer
el rol del hombre como proveedor les impidi6 hacerlo de forma constante
y pienso que no fue soélo eso, sino que, también el interés por mantener la
religion a flote, no ha sido una prioridad en esos casos. Lo anterior se escuda
en la siguiente conclusion: “las mujeres son las que transmiten los principios
y valores religiosos a los hijos, por lo que en el caso del Islam, esta
transmision no se llevé a cabo, debido a que las mujeres eran catélicas”.

Pese a la situacion anterior, en la mezquita se sigue llevando a cabo
la oracién del viernes que es cuando se reune la comunidad y juntos realizan
la plegaria. Ademas hay una reunién el domingo a la una de la tarde, la cual
se hace para beneficiar a todos aquellos que por razones laborales o de
escuela no pueden acudir al rezo del viernes. En alguno de los domingos
que asisti pude contar la asistencia de hasta diecinueve personas. Entre ellos
se encontraban los hombres que acuden de forma cotidiana cada viernes a
la mezquita y las demas personas son miembros de la Familia Serhan. Cabe
resaltar que solo hay dos nifios. Asi que es una comunidad de adultos
mayores, que comenzara su crecimiento cuando los mds jovenes se casen,
tenga hijos y decidan mantener el Islam como eje rector de sus vidas.

La oraciéon del viernes y el domingo la dirigen dos hombres
(musulmanes de nacimiento) cuya edad oscila entre los 70 y los 80 afos.
Normalmente en este dia se pueden ver a casi todos los hombres que
acuden con regularidad. De los que asisten encontramos a dos musulmanes
conversos, cinco hombres con ascendencia libanesa, pero mexicanos de
nacimiento, dos personas provenientes de Libano y una de Jordania.”

¢Qué actividades se realizan dentro de la mezquita? Basicamente y
de forma constante la oracion del viernes, la del domingo y una reunién que
tienen los varones el miércoles por la noche para tratar asuntos diversos
sobre la mezquita ;Como entonces fortalecen los lazos comunitarios? Al
preguntarle a varios miembros de la mezquita si les gustaria que hubiera
otra serie de actividades, la mayoria opind que si, pero que era complicado
porque no hay nadie capacitado, por ejemplo para dar clases de arabe y
cuando se intentd, algunas personas se molestaron y entonces mejor se opto

® A lo latgo de mi trabajo de campo pude contabilizat hasta trece miembros que acuden (con tegularidad) a la
mezquita ya sea al rezo del viernes o del domingo. Adultos mayores entre 70 y 80 afios: cuatro. Adultos entre 30
y 70 afios: seis, dos jévenes menores de 20 afios y uno de 25 afios aproximadamente. Entre ellos por supuesto
contabilizamos a dos hombres mexicanos y conversos.
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por suspenderlas. I.a mezquita en pocas ocasiones ha contado con un shei/'’,
el tnico que estuvo en su momento fue argentino pero tuvo problemas con
migracion, salié de viaje y al querer regresar ya no pudo ingresar al pais, lo
que sin duda lamentan, porque algunos consideran que es necesario un lider
que dirija a la comunidad. Como udltimo punto me gustarfa hablar de la
influencia y la integracién cultural de los libaneses (musulmanes) y
palestinos que llegaron a Torredn, lo anterior con la intencién de entender
que las religiones no viajan solas.

TORREON TUNA OPORTUNIDAD COMERCIAL Y
CULINARIA.

En e primer apartado comenté que Torredén se convirtié en una region

que atrajo una oleada migratoria debido al éxito algodonero en la segunda
mitad del siglo XIX. De la misma forma, el ferrocarril imprimié un flujo
importante en el traslado de personas. Al ser los migrantes quienes
poblaron este espacio, el trabajo arduo y continuo serfa una de las
caracteristicas en la region. Ellos pretendian salir adelante econémicamente,
por lo que el objetivo se cumplia de manera contundente a través de su
empefio laboral. El caso de los libaneses se dibuja, en este contexto.
Algunos de ellos, antes de llegar a México ya se dedicaban al comercio y al
entrar al pais lo siguieron haciendo de una forma “peculiar”, vender lo que
fuera, a través del sistema de abonos. Pero no sélo fue el caso de los
libaneses, de igual forma hubo palestinos que llegaron con el mismo
objetivo, lograr una estabilidad econémica, algo que estaba muy lejos de
concretarse en sus tierras de origen.

Estas migraciones hicieron de Torreén un lugar multicultural,
porque no fueron unicamente los migrantes de Medio Oriente quienes se
establecieron aqui junto con ellos, otros grupos migrantes también lo
hicieron; asi en la Comarca Lagunera desde principios del siglo XIX
convivian, chinos, libaneses, palestinos, espafioles, franceses y alemanes,
entre otros. Esta variedad de nacionalidades imprimi6 un sello distintivo en
las relaciones que se establecieron, las circunstancias econémicas de
prosperidad permitieron que los migrantes encontraran un lugar de trabajo,
pero no siempre de integracién armoniosa, como fue el caso de los chinos
a quienes se les asesiné en 1911, sélo por ser chinos.

Respecto a la vida comercial deberfamos decir que varios libaneses
asentaron sus negocios en esta zona. Habrfa que destacar el caso de los

10 Persona que puede dirigir la oracién porque ha estudiado en algin centro teoldgico para realizar esta labor
religiosa.
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libaneses y musulmanes de la mezquita “Suraya”, sabemos que los
comercios que ellos establecieron a lo largo de la historia no fueron pocos,
pero por cuestiones de tiempo me centraré en lo que documenté de viva
voz, a través el trabajo de campo que realicé en este espacio (2014-2015).

Sé que uno de los musulmanes de origen jordano que acude a la
mezquita, tiene un negocio que maquila pantalones de mezclilla o vaqueros
como comunmente se les conoce (Entrevista con Z Torre6n, Coahuila, 17
de julio de 2015). Esta microempresa vende al mayoreo y al menudeo su
producto. Por las platicas que sostuve con ellos me enteré también de que,
otro de los miembros de la mezquita se dedica a comprarle pantalones para
vender de manera individual (Platicas informales con miembros de la
mezquita “Suraya”, Torreén, Coahuila, 10 de julio de 2015). En otra
conversacion con un musulman libanés, quien estaba de visita en casa de
una de las mujeres libanesas y musulmana con las que entablé amistad, me
relatd lo siguiente:

Comenzé a pensar en venir aqui al continente americano, para €so se
caso a los veinte afios, en ese entonces regresaron los que vivian aqui
en la Laguna que... miren, nosotros cargamos maletas y vamos a los
pueblos y a los ranchos y hacemos mucho dinero. ¢Qué vendian?
Vendfan calcetines y pafiuelos y calzones y todo lo que te imagines, todo
lo cargaban e iban a los ejidos a venderlos. ¢De dénde lo trafan, dénde
lo compraban? Habfa centros aqui en Torreén grandes que les daban
chucherias y cosas de eso. Fueron regresaron a Libano y les dijeron:
estamos haciendo mucho dinero, entonces mi papa dijo. Le dijo a su
mamd (abuela del que relata la historia): Yo me quiero ir a México. Hijo:
¢Por qué te vas? No, yo me quiero ir a México, yo no voy a estar toda
mi vida aqui de campesino atrds de mis vacas. Dijo: ¢Y su esposa?
Respondié: Mi esposa, me voy y cuando ya tenga dinero mando por
ella... y claro ellos trabajaban segun los principios que aprendieron, mi
papa cargaba principios islamicos y también principios de los
evangelistas, esos principios los aplicé en su vida, quienes lo conocieron
decfan que era un hombre de principios (Entrevista a AH, Torreén,
Coahuila, 20 de julio de 2015).

El parrafo anterior habla de la conviccién y necesidad de estos primeros
migrantes quienes querfan salit de su lugar de origen para mejorar su
condiciéon econémica, la persona de la que nos habla AH, era su padre quien
se establecié de esta manera en Torreén. Otras historias que se enlazan a
estas son las de los palestinos que, de la misma forma venfan con la
intencion de mejorar econémicamente. Al respecto, uno de los musulmanes
de la mezquita hace referencia a un par de negocios de palestinos que tienen
historia en Torreén por mantenerse abiertos hasta hoy dfa, uno de estos
comercios es la tienda, “Sal si puedes” (Iturriaga, 2013). En ella se venden
una gran variedad de productos como: disfraces, recuerdos o souvenirs de
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Torredn, telas y merceria entre otros productos, por lo que hace honor a su
nombre ya que es dificil salir de ahi sin comprar algun producto.

También se puede reconocer algunas tiendas de abarrotes, una en
particular se llama: “Staper Navarro”, el duefio es de ascendencia libanesa,
Luis Manuel Atiyeh y tiene un recorte de periddico donde se hace menciéon
de que un dia le llevaron unos camellos, por saber que ese negocio familiar
pertenecia a una familia de origen libanés. Cabe destacar que a esta tienda
llegan los productos de la panaderia “El jaye”, de la que hablaré mas
adelante.

En otro negocio se venden camisas vaqueras, éste también
pertenece a un hombre de ascendencia libanesa que desde que lleg6 al pais
no ha dejado de trabajar. Tuve la oportunidad de visitarlo y entablar un par
de platicas con el duefio del local, quien logré establecer una familia en
Torredn y cuya esposa es una mujer musulmana que llego al pais muy joven.
De hecho la madre de él lo llevé a Libano cuando (él) tenia
aproximadamente cuarenta aflos, para que contrajera matrimonio con
alguna paisana y asi fue, se casé con una mujer musulmana y libanesa con
la que tendrfa cuatro hijas, todas ellas nacidas en Torreén (Entrevista A,
Torreon, Coahuila, 27 de diciembre de 2014).

Ademais de los comercios de migrantes libaneses y/o palestinos en
Torre6n también se halla la influencia culinaria. Conoci de cerca el caso de
la panaderia “El Jaye” que se encarga de surtir de pan arabe a tiendas
grandes como SORIANA o HIPERMART, pero también lo hace a tiendas
pequenas. El pan que se distribuye puede ser el clasico pan arabe o hasta
unos deliciosos chips que son trozos cuadrados de harina fritos y
aderezados con orégano, jamaica molida y un poco de ajonjoli, esta mezcla
se conoce como gaatary potr supuesto es una delicia al paladar. Conversé
con el duefo de la panaderia quién es un musulman libanés que lleg6 a
México a principios de la década de los noventa y que decidié emprender
este negocio, me cuenta que al principio fue dificil, pero que ahora ya tiene
bastantes clientes (Notas del diario de campo, Torre6n, Coahuila, 13 de
diciembre de 2014). De hecho, en alguna ocasién realicé todo un recorrido
de ruta de entrega de los productos, en esta expedicion, observé como el
pan llega a diferentes tipos de expendios. Entre estos pequefios trozos de
harina, también encontramos otro tipo de hojuelas de harina con ajonjoli, a
las que le llaman “arracadas”, las hay de tamafio mediano y pequefio.

Asimismo, hay restaurantes o panaderfas de dulces libaneses.

Encontrar restaurantes de comida libanesa, de igual forma, es muy comun.
Asi, la cultura culinaria libanesa se mezcla con la de los torreonenses. Estin
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por ejemplo los mentados camellos que no son sino un platillo tipico de
Torredn que consiste en “pan arabe relleno de carne molida, bistec o bistec
con tocino”, y se acompana con ensalada. Como bien lo explica Sergio
Corona cronista de la historia de la Comarca Lagunera:

g

En Torreén donde la poblacién de origen palestino y libanés es tan
significativa en numero como para contar con una mezquita en
funciones, las materias primas y alimentos elaborados estilo Medio
Oriente son faciles de conseguir. Es parte de la cultura gastronémica
torreonense el pan arabe, el jocoque fresco o seco, las hojas de parra
envasadas o ya preparadas, los dulces como los dedos de novia o los
belewes. Son elementos cotidianos de nuestra vasta y cosmopolita
cultura gastronémica regional (Corona, 2013)

De esta forma, Torreén se pinta de una multiculturalidad interesante y, a
través de la comida, podemos percatarnos de la presencia de la comunidad
libanesa en la regién, de ello no cabe duda, notamos entonces que la religion
musulmana llegé por medio de esta comunidad y también trajo consigo,
algo muy importante, la comida que, por supuesto, no solo deleita el paladar
de la comunidad, sino de la sociedad torreonense.

REFLEXIONES FINALES.

He tratado de detallar a través de los musulmanes con los que entablé un

dialogo lo que hallé en la comunidad de la mezquita “Suraya”. El trabajo de
campo se llevé a cabo en 2014 y 2015. En poco tiempo los miembros de
esta pequefia comunidad me abrieron las puertas de su casa, me permitieron
acudir a las oraciones que se realizaban en la mezquita, otros me regalaron
paseos por la ciudad y todos en su conjunto platicas y entrevistas que me
permitieron reconstruir un estado de la cuestion basico, el cual nos permite
apreciar una dinamica particular.

A lo largo del tiempo que he estado documentando el proceso de
conversion de mexicanas al Islam he hallado que, en las comunidades se
puede aguzar los sentidos de manera diversa y que todo ello depende de las
circunstancias y condiciones en las que encontramos a las mismas. La
riqueza de la experiencia etnografica me ha permitido no sélo realizar
entrevistas y recopilar datos, sino que los amigos en el Islam siempre se han
hecho presentes. Torreén, es un lugar especial, siempre lo tendré en mis
recuerdos como una muy buena experiencia de trabajo de campo, pese a
que es complicado que una mujer platique a solas con un hombre
musulman, ahf se logré el ejercicio en repetidas ocasiones y con diferentes
personas, debido justo a que a la mezquita, los que asistfan con regularidad
eran ellos, los varones.
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El panorama y la dinamica en Torreon (entre el afio 2014 y 2015)
habla de una comunidad de adultos mayores, en donde las actividades se
reducen a lo mas basico. Eso también se debe a que son pocos los
musulmanes que acuden al rezo y los demas se quedan en casa, como es el
caso de IH, quien prefiere rezar en su hogar, porque no se siente bien
haciéndolo en la mezquita. Estas historias retratan en algin sentido las
caracteristicas de quienes conforman la mezquita “Suraya” que ya hemos
expuesto lineas arriba. Por otro lado, la dindmica de los matrimonios mixtos
(hombre musulman y mujer catélica) influyé en los hogares y marcé en
algun sentido la proliferacion de la religion musulmana, sin duda ello
determina que ahora los mas jévenes no acudan a la mezquita y quiza no se
sientan musulmanes como sus padres. Lo que si esta presente es la cuestion
culinaria en sus hogares.

Podria decir que la reproduccion de la religion en este espacio ha
sobrevivido gracias a que algunos musulmanes no han claudicado en los
servicios de la mezquita, pero tampoco ha habido un crecimiento en
namero, al menos se deja ver que los problemas internos de la comunidad
son mas fuertes que los que pudieran unirlos alrededor de este espacio en
donde pueden afianzar su practica religiosa. De ahi que considere
importante la documentacion etnografica de estos lugares de culto, porque
lo local siempre nos remite a comprender otros factores que inciden en las
cotidianidades de la vida de las comunidades o grupos religiosos.

El Islam en este caso, es una practica minoritaria en el espectro
religioso mexicano, no por ello ha dejado de tener una influencia en otros
aspectos a su llegada a otros territorios como el nuestro, en el caso de
Torredn es sumamente visible la influencia culinaria. Algo que se puede ver
en los anuncios de diversos restaurantes y que nos invita a seguir en el
estudio de la diversidad islamica en México. Estar ahi, platicar con los
musulmanes que se congregan en la mezquita y aquellos que no van, pero
que estan dispuestos a hablar de su historia siempre incentiva el animo
antropolégico. Los sentidos se agudizan y los didlogos que se entablan en
esta conversacion, para la generacién de mas conocimiento sobre aquéllos
que llegaron un dfa, pensando regresar, pero que ahora agradecen lo que les
ha dado México, se vuelve esencial en el entendimiento no sélo de la
identidad religiosa islamica, sino en la comprension de la migraciéon humana
alo largo del tiempo. Torredn se convierte asi, en un lugar muy interesante,
no sélo para el estudio del Islam, sino para retratar la cotidianidad y la
mezcla de lo libanés y lo propio de la cultura de torreonense.
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